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पुनराध्चत्ति 
रघीच्रनाथ ठाकुर 


उस दिन युद्ध का समाचार अच्छा नहीं था। खिज्ष होकर राजा बगीचे में घुमने गए। 
उन्होंने देखा, प्राचोर के पास पेड़ की छाया में बेठे खेल रहे हैं---एक छोटा छड़का और एक 
छोटी लड़की । 

राजा ने उनसे पूछा, “तुम छोग क्‍या खेल रहे हो ?” 

वे बोले, “आज हमारा खेल है--रामसीता का बनवास ।” 

राजा वहां बेठ गए। 

छड़का बोला, “यह हमारा दण्डकवन है, यहा कुटो बनाता हैँ ।” 

बह टटी डालियों, घास-पाले पत्तों का एक ढेर इकट्ठा कर लाया, भारी व्यस्त था। 

भौर लड़की शाक पात लेकर खेलने के मगोने में बिना आग के राँध रही थी, राम 

समोजन करे गे, उसी भायोजन के कारण सीता को एक क्षण का समय भी नहीं था । 

राजा ने कह्दा, “भर तो सब देख रहा हूँ, किन्तु राक्षस कहाँ है।” 

लड़के को मानना पड़ा कि उनके दण्डकवन में कुछ कुछ कमी है । 

राजा बोले, “अच्छा, में राक्षस बनूँगा।” 

छड़के मे उसको अच्छी तरह देखा । उसके बाद बोला, “किन्तु तुमको हारना 
पड़ेगा 

राजा बोले, “में बहुत भच्छी तरह हार सकता हैँ। परीक्षा करके देखो ।” 

उस दिन राक्षस-बघ इतने सुचारु रूपसे होने लगा कि लड़का किसी तरह सी राजा को 
छुट्टी नहीं देना चाहता था! उस दिन एक घटक में ही उनको अकेले ही दस बारह राक्षसों 
के स्थान पर मरना पढ़ा। भरते मरते हॉफ गए। 


२ विश्वभारतो पत्रिका 


ज्ेतायुग में पश्नबटी में जिस तरह पक्षी बोला था उस दिन वहाँ भी ठोक बेसे ही बोलने 
लूगा। अ्रेतायुग में सब्क़ पत्तों के पर्दे पर्दे पर प्रभात आछोक ने जेसे कोमल ठाठ में अपना 
पुर बांधा था आज भी ठीक उसी सुर में बांधा । 

राजा के मन से भार उतर गया । 

मंत्री को बुलाकर उन्होंने पूछा, “लड़का लड़की दोनों किसके हैं २” 

मश्री बोले, “लड़की मेरी हो है, नाम रुचिरा है। लड़के का नाम कौशिक है, उसका 
याप ग़रीब ब्राह्मण है, देवपूजा करके दिन बिताता है ।” 

राजा ने कहा, “जब समय आए इस छड्के के साथ इस छड़की का विवाह हो, यह मेरी 
दच्छा है ।” 

सुनकर मतन्री को उत्तर देने का साहस नहीं हुआ, सिर नीचा किए रहे । 


हि 


देश में जो सबसे बढ़े पण्डित थे राजा ने उनके पास कौशिक को पढ़ने भेजा । उच्चबश 
के जितने छात्र थे उनके पास पढ़ते थे । भौर रुचिरा पढ़ती थी । 

कौशिक जिस दिन उनकी पाठशाला में आया उस दिन अभ्यापक का मन प्रसन्न नहीं हुआ । 
और सबों को भी लज्जा लगी। किन्तु, राजा की इच्छा। 

सबसे अधिक संकट झुचिरा को था । क्योंकि, लड़के कानाफूसी करते। छज्जा से उसका 
मुँद छाल हो जाता, क्रोध से उसकी आंखों से पानी गिरने लूगता ! 

कोशिक यदि कमी पुस्तक उसके आग कर देता तो वह पुस्तक को इटाकर दूर कर देसी। 
यदि उससे पाठ की बात कद्दता वह उत्तर नहीं देती । 

रुचि के प्रति अध्यापक के स्नेह की सीमा नहीं थी। कौशिक से सब विषयों में बह 
आगे निकल जावेगी यह्द उनकी प्रतिज्ञा थी, रचि का भी यही प्रण था। लगा, ऐमा बडी 
भासानी से होगा, कारण कौशिक पढ़ता अवश्य किन्तु एक सन से नहीं। तैरने में उसका 
मन, वन में घूमने में उसका मन, बह गाता, बह बाजा बजाता | 

अध्यापक भत्सना करते उससे कहते, “विद्या में तुन्हारा अनुराग क्यों नहीं है।” बह कहता 
मेरा अनुराग केवक विदा में नहीं और भो गनेक चीज़ों में है ।” 

अध्यापक कहते, “वह सब अनुराग छोड़ो |” 

बह कहता, “ऐसी स्थिति में विद्या के प्रति भी मेरा अनुराग नहीं रहेगा ।” 


पुनराजृत्लि ३ 


इसी तरह कुछ समय व्यतीत हुआ। 

राजा ने भध्यापक से पूछा, “तुम्हारे छात्रों में श्रेष्ठ कोन है ?” 

अध्यापक ने कहा, “रचिरा”। 

राजा ने पूछा, “मौर कौशिक?” 

अध्यापक ने कहा, “उसने कुछ सी सीखा है ऐसा नहों छगता।” 

राजा ने कद्दा, “कौशिक के साथ रुचि का विवाह करने की मेरी इच्छा है।” अध्यापक 
कुछ हँसे , बोछे, “यह अेसे गोधूलि के साथ उषा के विवाह का प्रस्ताव हो /” 

राजा ने मञ्नी को बुलाकर कहा, “तुम्दारी कन्या के साथ कौशिक के विवाह में विलम्ब 
करना उचित नहीं है ।” 

मंत्री बोले, “महाराज | मेरी कन्या इस विवाह के छिए अनिच्छुक है ।” 

राजा ने कहा, “स्त्रियों के मन की इच्छा कया मुँह की बातों से समकी जा सकती है (” 

मत्री बोले, “उसकी भाँखों के आँसू जो साक्ष्य देते हैं ।” 

राजा बोछे, “बह क्या सोचती है कि कौशिक उसके अयोग्य है ।” 

मंत्री ने कहा “हां यहो बाल है ।” 

राजा ने कहा, “मेरे रामने दोनों जनों की विद्या की परीक्षा हो |” 

फोशिक की जीत द्वोने पर यह विवाह सम्पन्न होगा। 

दूसरे दिन मंत्री ने आफर राजा से कहा “इस प्रतियोगिता से मेरी कन्या सहमत है।” 


ड 


विचारसमा प्रस्तुत है। राजा सिंहासन पर बेठे, कौशिक उनके सिंहासन के नीचे । 

स्वयं अध्यापक रुचि को साथ लेकर उपस्थित हुए। फौशिक ने आसन छोड़कर उठकर 
उनको प्रणाम किया और रुचि फो नमस्कार किया। रुचि ने आंखें नहों उठाई। 

कभी पाठशाला की परिपाटी का पालन करने के लिए मी कौशिक ने रुचि के साथ तक 
नहीं किया। अन्य छात्र भी अवज्ञा करते हुए उसको बाद बिवाद करने का अवसर नहों देते। 
हसी से आज जब उसकी युक्ति के मुख्ध पर तीक्ण विद्ृप तीर का फल आलोक के समान 
मिकसिक करने लगा तब शुद्ध विस्मित हुए और बिरक्त हुए। रुचि के भाथे पर पस्तीना दिखा। 
बह बुद्धि को स्थिर नहों रख सकी । कौदिक ने उसे परामव के भन्तिम छोर पर छे जाकर 
छोड़ दिया । 


चमत्कारतक्त ओर उसका स्वरूप 
परशुराम जतुवेदो 


हिंदी के सत साहित्य में हमें कमी-कमो बहुत से ऐसे प्रसगों के मो उत्लेख मिल जाते हैं जो 
स्वय' संत कवियों के जीवन की प्रत्यक्ष घटनाओं जसे दोख पड़ते हैं, किंतु जिनकी विलक्षणता 
हमें प्राय' आाश्वर्यंचकित भी फर दिया करती है। हम उनके तथ्य होने में सहसा विश्वास 
नहों कर पाते और न इसी कारण, उनकी ओर यथे'्ट ध्यान देना उतना आवश्यक हो समझता 
करते हैं। उनमें से अनेक बातों को तो हम प्राय प्रक्षित सममकर भो, उनपर विचार नहीं 
करना चाहते तथा उन्हें कभो-कमी टाछ तक भो दिया करते हैं। परतु जब हम उनमें से 
कई का उत्केख, प्रामाणिक समझी जानेवालो रचनाओं के सस्‍्करणों तक में सो किया गया 
पाते हैं तो इमारे लिए, सिवाय इसके कि उन्हें केषल कोई चामत्कारिक प्रसगय मानकर भागे 
बढ़ जाय॑ दूसरा कोई धारा नहीं रह जाता । उक्त प्रकार के स्थक अधिकतर उन परिचइयों, 
मत्तमालों तथा गोष्टियों जेसी रचनाओं के भ तगत पाये जाते हैं जो प्रसिद्ध सतों के किन्हों 
शिष्यों, प्रशिष्यों भथवा उनके परवर्ती प्रशसकों द्वारा छिखी गई रहती हैं। इस दशा में 
हमारे छिए उन्हें कम्ो कमी अतिशयोक्तिपूण निराधार अथवा कपोलकत्पित तक सो कह देना 
सभव रहा करता है और इस कारण, दम उन्हें यों मो कोई महत्व देना नहों चाहते। परन्तु 
जब कमी हम इस प्रकार को चर्चा स्वय वेसे सतों की ही ओर से को गई पाते हैं तथा उनके 
प्रति अपनी श्रद्धा रइने के कारण हम उसे सवथा अधिस्रसनीय मो नहीं ठहरा पाते तो वैसी 
दशामें, हमें प्राय स्तन्ध तक रह जाना पडता है अथवा इस सबंध से हमारे मीतर कोई 
ऐसा कुतूइल जाप्रत हो उठता है कि क्‍यों न हम इसका रहस्य जान छेने का भी कुछ यत्न 
करे । इस प्रकार हमारे सामने कमो-कप्ती ऐसे प्रवत भापसे आप आ जाते हैं कि, यदि वैसी 
बातों को तश्यवत्‌ लरोकार कर लिया जा सके तो, क्या हम इसके समथथन में कोई तकंसगत 
आधार सो प्रस्तुत कर सकते हैं? अथवा क्या कमी हमारे लिए ऐसा करना कहीं समव 
भी हो सकता है / अतएव, यह स्पष्ट है कि ऐसे सदर्भ में हमारा अपने उस कथन के 
बारतविक ४208३ एक घार सलीमांति समकक लेना, आवश्यक होगा जिसका प्रयोग हम 
अमो तक उपयुक्त स्थरों को केवछ चामत्कारिक प्रसय मान छेते समय, करते चले 
आये हैं। 

“चामत्कारिक' प्रसंगवाला चामत्कारिक' शब्द यहां पर विशेष रूप में उल्लेक्षबीय है। 
इसके मूछ रूप चमत्कार के प्रथम अश “चमत? को यदि ( किसी अपूब 'चमक' के भर्व में ) 


खमत्फारतत्थ और उसका स्घरूप रे 


आश्यय का बोधक मान लिया जाय तथा इसीप्रकार, इसके द्वितीय अंश कार” को भी 
( नमस्कार, बहिष्कार भादि वाले 'कार' की भांति ) 'कार्य” शब्द का एफ पर्याय स्वीकार कर 
लिया जाय तो, उस पूरे का अर्थ बा भाशय बुछ इस प्रकार विलक्षण हो जाता जान 
पड़ेगा जो हमारी समझ के बाहर को बात होगी। वास्तव में इसके फारण हमारे भीतर कोई 
एक ऐसा विचितन्न मनोविकार ठत्पन्न हो जाता है जिसके फलस्वरूप हम न केवल चकित हो 
जाते हैं, अपितु उसे सर्वधा रहृस्यपूर्ण तक भो मान लिया करते हैं और उसे महत्व प्रदान करने 
छग जाते हैं। इस चमत्कार के अथे बोघक अ'ग्रेजी शब्द मिरेकक के लिए भी बहुधा यही 
कहा गया मिलता है कि “इसका भनुमव हमें किसी ऐसो अतिप्राकृतिक घटना के रूप में 
होता जान पढ़ता है जो अमी तक ज्ञात प्राकृतिक नियमों से भिन्न प्रकार घटित होगी तथा 
इसीकारण, जिसका केवल स्शक्तिमान द्वारा ही प्रस्तुत किया जाना कभो संसमव भी हो सकता 
है।”१ इसप्रकार इसका सबंध ईश्वरीय विद्या' के ही साथ हो सकता है। इसी बात को 
एक अन्य प्रसिद्ध 'कोश” के अतगत इस रुप में भी कहा गया है। मिरेकल मनुष्य के 
अनुभव में भानेवाली वह विलक्षण घटना है जो फिसी मानवीय शक्ति के द्वारा घटित नहीं 
कही जा सकती अथवा हो सकती और न तो जिसे किसी प्राकृतिक कारण से ही उत्पन्न कह 
सकते हैं तथा, इसी कारण, जिसे अस्तित्व में छाने का श्रेय स्व्यथ परमेशबर अथवा किसी अति 
प्राकृतिक सत्ता को ही दिया जा सकता है , विशेषकर यह एक ऐसा कार्य ( जेसे, किसी रोग 
से मुक्त कर देना ) है जिसमें प्राकृतिक नियमों के ऊपर अधिकार का ट्ोना जान पड़ता है तथा 
जिससे यह बात प्रमाणित हो जातो है कि उसका “'कर्ता' या तो ईश्वर होगा अथवा कोई ऐसा 
व्यक्ति हो सकता है जो उसके द्वारा विशेष रूप से अनुग्रहीत हो ।२ अतएव हमें ऐसा लगता 
है कि चमत्कार अथत्रा उक्त मिरेकूक एक भोर जहां कोई ईश्वर प्रेरित कार्य होगा वहाँ दूसरी 
ओर यह्द कल्याण कारक अथवा वरदान स्वरूप सी हो सकता है तथा इसके सब'ध में किसी 
अनिष्ट को आशका करना दमारे लिए उचित नहीं कइछा सकता। हम इसी कारण, हसे 
कदाचित्‌ विशेष महत्व प्रदान करना भी चाहते हैं कि यह एक इेरीय देन है जिससे छाम 
उठाना सदा मगछकारी होगा । 


१, एन अमेरिकन डिक्शनरी अब_ द्‌ इ'ग्लिश लेंग्वेज बाय नोएल वेब्स्टर । 


२, एनन्यू इंग्लिश डिक्शनरी आन दिस्टारिकल प्रिंसिपत्स, खण्ड ६ बाय सर जेम्स ए० 
एच० भरे। 


८ विश्वभारती पत्रिका 


किन्तु इसके विपरीत, अनेक अन्य ऐसो बाते भी हो सकती हैं जो हमें आश्ययजनक 
जान पढ़ती होंगी तथा जिनके रद्स्यपूण दीख पड़ने के कारण, उनके पीछे काम करनेबाल्ी 
किसी शक्ति अथधा उसके लिए छागू होनेवाले किन्हीं नियमों का पता न चले। इसके सिवाय 
ऐसी बातों के सब'ध में, यड निरिचित रूप मे नहीं कद्टा ' जा सकता भो होगा कि ये कभी 
हमारे लिए कत्याणफारक भी होंगी । उदाहरण के छिए, किसी जादूगर के द्वारा अस्तित्व में 
रूप दी जानेवाली विभिन्न घटनाओं के विषय में भी ऐसा समम्ता जाता है कि थे किसी 
रहस्यमयी शक्ति के कारण घटित होती हैं तथा उसका जो कुछ परिणाम हमारे सामने दोख 
पढ़ता है उसे हम ज्ञात प्राकृतिक नियमों के विरुद्ध जाता हुआ तक भी पाया करते है। परन्तु 
हम उन्हें उपयुक्त चमत्कारों को फोटि में नहीं गिना करते और न उनके द्वारा सदा अपना कोई 
फस्याण होना ही देखा करते हैं। यहां पर हम केवल इतना ही मान छिया करते हैं कि 
अमुक व्यक्ति ( जादूगर ) ने किसी प्रकार अज्ञास प्राकृतिक नियमों पर सी श्पना अधिकार 
जमाकर उसके अनुसार बसों स्थिति उत्पन्न कर दी हांगी जो हमें सर्वथा अभूतपूर्वनसी जान 
पड़ती है। इसके सिवाय हमें इस सबध में कभी-कमो यहां तक भी पता चछ जाता है 
कि उसने इसके छिए कविपय तत्रो, मत्रों, यत्रों, युक्तियों, टोटकों आदि से कुछ सहायता भो 
ली होगी। किसी जादुगर का साधन, उसके किए बराबर स्पष्ट वा सुनिश्चित रहा करता है 
ओर बह सदा किसी विशिष्ट उद्देश्य की सिद्धि भी चाहता है। वह अपनी युक्ति विशेष के 
बल पर कोई ऐसा काय तक भी करा छेता है जिसका परिणाम दूसरों के लिए अभनिष्टकर सिद्ध 
होता है। इसो कारण जादूजनित उपलब्धि को इम स्रमावत उस विशुद्ध चमत्कार के रूप में 
स्वीकार नहीं किया करते जिसे हम किसी देबी अनुप्रह के आधार पर आपसे आप प्रतिफछित 
होता हुआ देखते हैं तथा जिसके कारण हमें किसी दानि की आशका मो नहीं होनी। कहते 
हैं कि तिब्बत के प्रसिद्ध छामा संत मिलारेपा ने अपने प्रारम्मिक जीवन-काछ में, केवल जादू 
के हो ब्त से अपने उन कुटृम्बियों के धन एव' जन का पूर्ण सहार कर दिया थ। भिन्होंने 
उनड़ी पंतृक सम्पत्ति हड़प छो थी । पहन्तु जब उन्हें पीके इसके लिए घोर पश्चाताप हुआ तो 
भत में, उन्होंने इसके प्रायरिचत रुप में आध्यात्मिक साधना की शरण ले छी थी ।३ 
जरा 
था व्यावह।रिक मान छे सकते हैं तथा जिसका 
प्रयोग हम किसी स्पष्ट छक्ष्य को प्राप्ति के ही दिए डिया छत हैं। किंतु धर्म के लिए 


३, इब्त्यू बाई० हवान्स बेंज टिन्रेट्स भेंट योगो मिलारेपा, हन््रो हकशान पू० ३। 


खम्तत्कारतत्थ और उसका स्घरूप है 


कहा जा सकता है कि उसके उपलक्ष्य में किये जानेवाले इृत्यों का समुदाय, अपने उद्देश्य को 
पूलि, स्वयं बन जाया करता है ।४ इसी प्रकार जादू को हम कमी विज्ञान के क्षेत्र में सी नहीं 
छा सकते क्योंकि यहां पर न तो उसमें जेसे उन स्वत'त्र निरीक्षणों या प्रयोगों की आाषश्यकता 
रहा करती है और न किन्हों प्राकृतिक नियमों की जानकारी ही अपेक्षित होती है। यहां 
केवक किसी ऐसे प्रशिक्षण द्वारा ही काम चल जाया करता है जो, चिरकाल से, पर'परागत रूप में 
अपनाया जाता आया है तथा जिसमें कोई सहायता भी केवछ उन जादूगरों द्वारा हो सिक् 
सकती है जो उसमें दक्ष रहने के साथ ही ठसे शुप्त रूप से सुरक्षित भी रखते भाये हैं। गतएव 
हम कष्ट सकते हैं कि जादू बहुत प्राचीनकाल से केवल किन्हों विशेषज्ञों के ही द्वाथ में रहता भी 
चला आया है जहां घमे अथवा विज्ञान के द्वार सदा सब किसी के छिए प्राय. एक समान खुले 
रहते आये है" । इनके क्षेत्रों में काम करने वा भाग लेने का अधिकार भी उन सभी का समझा 
जाता आया है जिन्होंने यथोचित महत्व प्रदान करने का कमी कोई प्रयास किया है। इसमें 
सन्देह नहीं कि इत दोनों ही दशाओं में किसी परोक्ष शक्ति का सहारा लेना अनिषवाय-सा जान 
पड़ता है, किन्तु एक धार्मिक व्यक्ति जडं उसे अपने अनुनय-विनय द्वारा भाकृष्ट करके, उसके 
प्रति अपनी भोर से कुछ निवेदन करने मात्र पर भी, सन्तोष भ्रहण कर छेना चाहता है, 
वहां कोई जादूगर उसे कुछ न कुछ ठोस कार्य कर देने के लिए वस्तलुत विवश तक भी कर 
देता समझ पड़ता है। इस प्रकार चमत्कार के ऊपर विचार करते समय, हमारे छिए अधिक 
स्वासाविक यही होगा कि हम इसे मुख्यल- धार्मिक क्षेत्र से सबद्ध मानकर भागे बढ़ें। इस 
दशा में हमारा ध्यान उन अनेक प्रकार की सिद्धियों की ओर सी जा सकता है जिन्हें, 
किसी न किसो धार्मिक साधना का प्रयोग विशेष की परिणति होने के ही कारण, वैसा नाम 
भी दिया गया प्रतीत द्ोता है तथा जिनके द्वारा अस्तित्व में छाया कार्य भी कुछ कम 
रहस्यपूर्ण नहीं हुआ करता । 

सिद्धियों के विषय में चर्चा करते समय, पतंजलि ने योग सूत्र में५ कहा है कि ये 
पाँच प्रकार की होतो हैं। इसप्रकार इन्हें वहां पर क्रमश' जन्म से, औषधि से, मंत्र से, 
तप से अथवा समाधि के द्वारा उपलब्ध होने वाही तक सी बतला दिया गया है। उसके 
भजुसार कुछ सिद्धियां किसी व्यक्ति के जन्मकाल से ही उसमें आ गई पायी जाती है, कुछ ऐसी 


४, ब्रानिस्णा मैलिनोवल्क्री : मेजिक, साइन्स ऐ'ह रेलिजन ( न्यूयार्क, १९४८ है? ) 


घू० ८6] 
५,  जन्मोषधि मन्त्रतप समाधिजा सिद्धयः ॥१॥( कैबल्यपाद ) 


१० विश्वमारतो पतन्चिका 


होती है जो किसी किसी के भीतर, उसके औषधि विशेष का सेवन करने से विचित्र श्कक्ति के 
रूप में उत्पन्न हो जाती है, कुछ के प्राप्त होने के कारणों में मंत्र-साधना को श्रेय 
दिया जाता है, कुछ को तपोबरू के आधार पर उपलब्ध किया जाता है तथा कुछ 
ऐसी मी होती है जिन्हें इस समाधि का परिणाम भी ठट्दरा सकते हैं। इनमें से कम से फम 
ओौषधि एव मंत्रों के द्वारा प्राप्त की गईं सिद्धियों को हम, जादू विद्या के क्षेत्र में मो, प्रयुक्त होती 
पाते हैं। परन्तु उस दशा में, इसका उद्देश्य प्रधानत किसी आसुरी शक्ति को प्राप्त कर 
लेवा तथा सौतिक देवादि को आक्ृष्ट कर देना रहा करता है जिसके आधार पर अपने मनोवाछित 
कार्य को सम्पन्न कर लिया जा सके, चाहे उसका परिणाम अनिश्कारक ही क्यों न होता हो। 
अतएव, द्वानिकारक श्रयोगों को जद्दां काछा जाद ( ब्लेक मजिक ) जेसा नाम दिया जाता है, 
बहां उनके द्वारा किसी मात्रा में लाम पहुँचता देखकर भी उन्हें, अधिक ते अधिक सफेद जाद्‌ 
( 'हाइट मेजिक ) जैसी ही सज्ञा प्रदान कर दिया करते हैं। परन्तु सिद्धियाँ को उपलब्ध 
कर लेने पर किसी इस प्रकार के भेद को समावना नहीं रहा करती, क्योंकि इस दशा में किसी 
अनिष्ट के आने की कोई कल्पना भी नहों की जाती। “सिद्धि' शब्द का अथ सफलता पूर्णत 
यथ्थेष्ट परिणति अथवा कमी-कमी "मुक्ति के द्वारा भी सूचित किया जाता है और इसको उपलब्धि 
के लिए असाधारण साधन एव प्रयास अपेक्षित है तथा इसके साथ ही कठोर अनुशासन को भी 
आवश्यकता पड़ती है. बौद्धों की धारणा के अनुसार इसके फलस्वरूप कुछ ऐसी भतति- प्राकृतिक 
बाक्ति प्राप्त हो जाती है जो उनके अ'तिम लक्ष्य 'निर्वाण' की उपलब्धि में पूरी सहायता पहुंचा 
सकती है तथा इसका वास्तविक रूप “अभिज्ञा अर्थात्‌ पूर्वज्ञान सा हुआ करता है। इस अमभिज्ञा 
के भी पांच भेद बतलाये गये हैं जिनमें (१) सिद्धि, (२) दिव्यचशुस , (३) दिव्यश्रोत 
(४) परचित्तशान एवं (५) पूर्वेनि्वासानुस्म॒ति सम्मिलित हैं जिनका आशय क्रमश' पूर्ण योग्यता, 
देखने को दिव्यशक्ि, सुनने की दिव्यशक्ति, दूसरे के मन क' बातों का ज्ञान तथा अपने पूर्वजन्म 
की धातों का पूरा ज्ञान के द्वारा प्रकट किया जा सकता है ।६ कितु यहां पर यह भी उल्लेखनीय 
है कि तॉतरिक बौद्धधर्म के अनुसार कमी कभी उन जाठ सिद्धियों का मी उल्लेख किया गया 
मिछता है जिन्हें तिब्बती छामाओं के धर्मप्रथों में (१) अतिप्राकृतिक शक्ति (२) दौ्षायु 
(३) दीर्घायु की भौषधि (४) सुप्ततत को प्राप्ति (५) इन्द्र के परिचरों में प्रवेश (६) स्वण 
निर्माण (७) ध्थ्वी को स्वरणमयी कर देने की शक्ति तथा (८) चिन्तामणि को हस्तगत कर लेना 
कहा गया है। इनमें से भी प्रथम, तृतीय तथा पंचम को सर्वोत्तम चतुर्थ, सप्तम एवं अष्टम को 


६. मेचेंभा एलिभादे . योग, इम्माटेलिटे एंड फ्रीडम ( लंदन १९५८ ईैं० ) प० १७८ | 
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सध्यस तथा द्वितोय एवं षष्ठ को निकृष्ट समझता जाता है ।७ इस प्रकार कुछ अक्षों में हम यहां 
तक सो अनुमान कर सकते हैं कि इनमें से कुछ को जादूगरी वाली कोटि में भी रखा जा 
सकता है । 

इसके सिवाय भारतीय बोद्ध सिद्धों के लिए मौहकद्ा जाता है कि वे “कायप्रवेश कर सकते 
थे, बायुमंडल में उठकर समो ओर"विचरण कर लेते थे, आकाश में क्ल॑मान प्राणियों से बातचीत 
फर सकते थे, अपनी इच्छा के भनुसार समी कुछ प्राप्त कर छेते थे, देवी-देवताओों तथा स्टथ्री 
पुरुषों को भपने वक्च में छा दिया करते थे, केवल भांखों ते देखकर ही किसी रोगी को नीरोग 
कर दिया करते थे । इसके साथ हां उनमें ऐसो शक्ति -आ जाती थी कि वे सवश बन 
जाने के अतिरिक्त, यदि चाहते थे तो स्वयं निर्वाण को दशा तक को उपलब्ध कर लेते थे ।« 
अतएव हमारा इनके विषय में मी ऐसा अनुमान कर लेना कदाचित्‌ भनुचित न द्वोगा 
कि इनको अनेक बाते जादूगरों के साथ मिलती-जुलतों रहीं तथा इनका सी ध्यान जितना 
सांसारिक जीवन संबंधी लामों को श्राप्त करने को ओर था उतना भाध्यात्मिक बातों की ओर 
नहों था । 

इसी प्रकार 'जेन मंत्रवाद' का परिचय देते हुए भी, कद्दा जाता है कि इस सबंध में वहां 
पर लगभग एक ही प्रकार काम देने वाली, 'मत्र' एवं “विद्या नामक दो साधनाओं के प्रयोग किये 
गये मिलते हैं जिनमें से प्रथम की दशा में, जहां कोई पुरुष देवता ठहिष्ट रहा करता है तथा 
कोई काय पद्धति विशेष आवश्यक नहीं समझी जाती, वह्दा द्वितीय प्रकार की साधना, किसी 
देवो को लक्ष्य करके की जाती है तथा जिसके लिए विशिष्ट विधियों का सम्पादन भी भनिवाये 
हुआ करता है। इन दोनों के ही परिणामस्वरूप, जब कोई इृष्ट श्रसन्न हो जाता है तो वह 
साधक से वरदान मांगने के लिए कहता है अथवा वह ठसे कमसे कम आठ प्रकार के “निमित्त' 
( सिद्धि ) प्रदान कर दिया करता है जिनके बल पर 'सवज्ञ' बन कर इसे सबशक्तिमत्ता तक मो 
प्राप्त दो जा सकती है। फलत- जनघर्म के अतगत 'मंत्रवाद को 'योगपद्स्थ ध्यान'ं सा पद्‌ 
मिलता आया है ओर इसको सद्दायता से आत्मोपलून्धि की स्थिति का अख्तत्व में भा जाना 
भी स्वमावत. सरक्त बन जा सकता है। इसके सिवाय इस प्रकार प्राप्त की जाने बाली सिद्धि 
के कमश तीन उत्तरोत्तर स्थछ भी निर्धारित किये जा सकते हैं जिनमें से प्रथम जहां किसी 

७, आर» पी० मनुरुद्ध: ऐन इंट्रोडक्शन इंढु छामाइज्म ( होशियारपुर, प्याब १९५९ 
हैं ) पृ० १३२ | 

८, विटरनित्अ: हिस्द्ो आफ इंडियन छिट्रेचर साग ९२, प्ृ० ३९०-१ । 


१२ विश्चभारतो पत्रिका 


व्यक्तिगत कल्याण तक से ही सम्बद् रहता है वहां द्वितीय का संबंध समष्टिगत कल्याण तक पहुंच 
जा सकता है। हसी प्रकार अ'तिम अर्थात्‌ तृतीय के लिए कहा जा सकता है कि उसकी स्थिति 
में, कोई साधक वाहा था ससारिक क्षेत्र से ऊपर उठकर आत्मानुभूति क्री उस उल्चतम वशा को 
भी प्राप्त कर ले सकता है जिसे जेनघम के अनुसार परम असीषट सम्क्ा जाता है। इस घर्म 
के क्षेत्र में नेतिकता एवं विचारगत ददारता को सर्वाधिक मदत्त्व प्रदान किया जाता है तथा 
इसके लिए यहां कठोर नियम भी प्रचलित है जिस कारण विह्वित अनुशासन को भंग फरने 
बाले यहां पर “बिहृवव! कहलाकर प्राय वद्दिष्कृत सी किये जा सकते हैं।९. इस श्रकार किसी 
जैनधर्मों सिद्ध के लिए कह्टा जा सकता है कि बह अपनी उपयुक्त प्रथम अर्थात्‌ व्यक्तिगत ठल्क्ष 
वालो दक्षा में मी, कमी कोई ऐसा काये करना पसद नहीं कर सकता जिसे “शीछ' के विरुद्ध 
कहा जा सके । परतु जेन मंत्रवाद के ही ग्रथ श्री मेरव पद्मावती कत्प' के देखने से पता 
चलता है कि उसका एक बहुत बड़ा अंश निम्नकोटि की भाकाँक्षाओं को तृप्ति से संबद्ध है। 
उदाहरण के लिए उसके पांचवे अधिकार! ( अध्याय ! के अलर्गत किसी दूसरे की गति पंणशु 
कर देने, छठे में स्त्रियों को आकृष्ट करके उन्हें प्रमावित करने, सातवे में दूसरों को अपने बश में 
छाने, नौते में विविध औषधियों के प्रयोग द्वारा चक्रित वा स्त॑भित कर देने जैसो सिद्धियों 
के प्राप्त कर सकने की चर्चा की गई है,१० जिन्हें हम उपयुक्त जादूगरो वाली सफलता से 
उल्चतर कोटि को नहों ठददरा सकते । इसमें सम्देह नहीं कि यहां पर भी दर्में कहाँ मद, 
मांस, मीन, मुद्रा एव मैथुन वाले यत्र 'भ' कारों को अपनाने जैसा कोई स्पष्ट विधान लक्षिन 
नहीं होता, कितु जिन स्त्रियों के ऊपर विजय प्राप्त कर लेने के प्रम॑ग यहाँ भाते हैं वे तो, कम 
से कमर दूसरों की पत्नियां तक भी हो सकती हैं। अतएव इसका समाधान केवल इस दृष्टि 
के भजुसार हो किया जा सकता दै, कि जिस काल ( अर्थात्‌ ११ वीं ईस्‍्वी शताब्दी ) के अतगंत 
उक्त भ्रथ का रचनाकाल समझता जाता है, उस समय तक तांत्रिक प्रभाव बहुत अधिक बढ़ घुका 
था और वैसी बातों को महत्व प्रदान करना उन दिनों उतना अनेतिक नहीं माना जाता रहा 
होगा । 

गोगशास्त्र के द्वारा प्रतिपादित सिद्धियों को उपछब्ध करने के साधनों का उल्लेख हम 
इसके पहले कर आये हैं। हमने वहां पर यह मी देखा है कि उनमें से कम से क्रम दो मर्थात्‌ 


९, एम बी० कावेरी कम्पेरेटिव एंड क्रिटिकल स्टडीज़ आफ मन्त्रशाप्त ( अहमदाबाद 
सन्‌ १९४४ ६० ) पृ० १४७ और २९३-४ ! 


१०, दे० वही एृ० २४-९% ३०-०, ३३-४४, ५३-६१ आदि । 
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भौषधि एवं मंत्रों के द्वारा श्राप्त की जानेबाली इन कतिपण छाक्तियों के प्रयोग इमें 'जादूविद्या' 
के क्षेत्र में भो किये जाते मिलते हैं। हिन्दू घमभ्रंथों के भंतगंल प्राय उन अष्ट महासिद्धियों 
की भी चर्चा की गई पायी जातो है जिनमें से (१) अणिमा के अनुसार अपने को परमाणु 
का सा हत्का कर छेता। (२) गरिमा के अनुसार अपने को चाहे जितना भारी बना 
लेना । (३) “लधिमा! के अनुसार अपने को छोटे से छोटा और (४) 'महिमा' के अनुसार 
उसी प्रद्नार बढ़े से बड़ा बना लेना (५) प्राप्ति के बल से गुप्त से गुप्त बस्तुओं को भी प्राप्त कर 
लेना (६) 'प्राकाम्य के द्वारा चाहे जहां सी हो पहुच जाना (७) ईशित्ब' की सद्दायता से दूसरों 
की रक्षा में समभे हो जाना तथा (८) 'बढशित्श' के आधार पर फ्रिसो को अपने वश सें कर 
लेता सभष बन जा सकता है । इनमें कदाचित्‌ कोई भी ऐसी नहीं जिनका उपयोग हम 
अपने साधारण सांसारिक जीवन में भी न कर सके तथा इस प्रकार जिनसे अनुचित छाम तक 
भी न उठा सके । अतएव स्थय पत'जलि के सूत्रों में सी, एक स्थक् पर स्पष्ट शब्दों में 
कहा गया मिलता है कि ऐसी सिद्धियां, केषछ “व्युत्यान' काल अर्थात्‌ किसी योगी के “व्युत्पित 
चित्त' रहते समय ही 'सिद्धि' कट्टछा सकतों हैं। वास्तविक समाधि की दृष्टे से तो इन्हें 
केवछ 'उपसग' अर्थात सबंथा विप्नहूप ही ठहराया जा सकता है।११ यहां पर उससे अधिक 
ध्यान देने योग्य बात यह हो सकती है कि इन सिद्धियों का मूल्य, वस्तुत इनके अतिम छक्ष्य 
अथषा उद् इय के आधार पर निर्धारित किया जाय। समाधि की स्थिति से हमारा र्पृल 
अभिप्राय, साधारणत अपनी चित्तृृत्तियों की उस भादश रूप में सतुल्ति अवस्था से हुआ 
करता है जिसके फलस्वरूप हमें न केषल आत्मस्वरूप का बोध हो जा से, अपित्‌ अपने जीवन- 
यापन का समुचित माग भी प्रशस्‍्त हो जाय जब तक हमारी ये दृत्तियां यथेष्ट व्यापक और 
उदार नहों बन जाती और न इन्हें यथोजित परिप्रेश्य रूप में किसी भी भोर उन्मुख बने रहने 
का हमें सहज अभ्यास ही पड़ जाता तब तक हम इनके अनुसार प्राप्त को गई किसी भी सफछता 
को पूरा महत्त्व नहीं दे सकते, उपयुक्त प्रकार की सिरद्धियों के द्वारा योग्यता का अर्जन करके 
चाहे जिस किसो मी सीमित क्षेत्र में अपनी देनिक आवश्यकताओं की पूर्ति कर ली जाय॑ हम 
इसे उस भथीए की पूर्ति के भी छिए कमी-कमी पर्याप्त नहीं ठद्रा सकते जिसे हम सदा अपना 
भतिम ध्येय मानते माये हैं तथा जिसकी उपलब्धि के लिए विश्व के महान पुरुषों तक को बराबर 
यत्न करना पड़ा है | 

जहां तक पता चलता है प्राचीन युग बारे मानब को बेसी सिद्धियोँ के लिए सचेष्ट होना 


११, ते समाघावुपसर्गा व्युत्थाने सिदयथ । पातंजछ योग सूत्र, विभूतिपाद सूच्र ३७। 


१४ विषश्वभारतों पत्रिका 


उतना आवश्यक भी न था। उन दिनों के छोगों की जीवन चर्या अपेक्षाकृत अधिक सरल रहा 
करती थी तथा ने अपने अकृत्रिम ऐहिक जीवन को सुखभय घनाने मात्र के ही लिए प्रयत्न करना 
अपना करतंव्य माना करते थे ! थे इसके लिए विभिन्न प्राकृतिक शक्तियों का सहयोग प्राप्त कर 
अथषा उसके उपयुक्त साधनों का सहारा लेकर अपने किसी उद्देश्य की पूति कर लेना चाइते ये। 
तदलुकूल देवताओंका भावाहन करते, उन्हें अपनी ओर आकृष्ट करने का प्रयास किया करते, 
कमी उनके प्रीत्यथे कतिपय कृत्यों का आयोजन करते तथा ऐसे अवसरों पर कठोर साधनाओं 
तफ में भो प्रवत्त हो जाया करते थे। अतएवं यदि आजतक उपलब्ध एवं सबसे प्राचीन समझे 
जानेवाले भारतीय बेदिक साहित्य के आधार पर, अनुमान किया जा सके तो हम कह सकते 
हैं कि उसके रचनाकाल वाले भायौ ने इसी सबंध में, अपने प्रार्थना परक मत्रों का प्रयोग किया 
होगा, यशादि का अनुष्ठान किया होगा, विविध उपयुक्त बनरपतियों से काम लिया होगा तथा 
अपने ६४ देवो-देवियों की सहानुभूति प्राप्त करने के उद्देश्य से, अपने शरीर को तपा देने का 
विचार तक सी किया होगा। हमें यहा पर अनेक ऐसी आश्चर्यजनक बातों के स्पष्ट उल्लेख 
सी मिलते हैं जिनको यह्वां इन्द्र, वहुण अश्विन, आदि की रदस्यपूण सहायता द्वारा सम्पन्न किया 
जाना बतछाया गया है तथा इसके लिए उन देवताओं के प्रति अपनी और से कमी-कमी हादिक 
आभार तक भी प्रदर्शित किया गया है। उदाहरण के लिए कहा गया है कि वस्य कौ प्राथना 
पर इन्द्रदेष ने नदी को बाढ़ को उमड़ती हुईं धारा को रोक लिया और इस प्रकार उसे लांघकर 
दूसरे पार पहुंच जाने के योग्य बना दिया जिसके लिए कृतज्ञता प्रक: को गई ।१९ तथा, 
इसी प्रकार आध्चिनों ने अत्यन्त इद्ध एवं जराजीणे ऋषि च्यवन फी पुकार पर उनके निकट जाकर 
उन्हें एक बार फिर से युवाषस्था प्रदान कर दी और उन्हें सुन्दर शरीर भिषठ गया ।। ३ अश्विनों 
द्वारा 'शपु' की बन्ध्या एवं निबेछ गाय को यथेष्ट दूध देनेवाली बना दिया जाना भी बतछाया 
गया है ।१४ बशिए्ठ मुनि का इन्द्रदेष की सहायता से बाढ़ के कारण उमड़ी हुईं नदी को राजा 
सुदास के छिए पार करने योग्य बना देना तथा इसी प्रकार उनके शत्रुओं के वहां पहुँचने तक 
उसे फिर पूर्वबत्‌ जल से पूर्ण कर देना भी एक स्थल पर कहा गया है। इस सबंध में यह 
उल्लेझनीय है क, उक्त प्रकार आइचर्यजनक घटनाओं को अस्तित्व में छाने के छिए, जो प्राथनाएं की 


१२, कम्वेद ( मंडल २, सूक्त १३, मंत्र १२ ) 
१३, युव च्यवान मप्नियन्तना जरन्‍्ते पुनयु बान चकयु शचीमि, ॥ 
युवौ रथ दुद्दिता सूर्यस्म सइश्निया नामत्यावृणीत अर ॥१३॥ म० १ सृ० ११७) 
दे० म॑० १ सू० ११६ म॑० १०७ भी । 
१४, चही, मंत्र २२ तथा स० १ का सूक्त १८॥ 





चमत्कारतत्घ और उसका स्घरूप १५ 


गई मिलती हैं वे भी अपूर्न हैं। उनके द्वारा कोढ़ जेसे रोगों को दूर किया गया है, अपनी 
भांखों को नष्ट ज्योति प्राप्त कर छी गई है तथा बहुत से कष्ट झेलने बाले अथबा धोर विपदप्रस्त 
प्राणियों को सुखी एवं समृद्ध बना दिया गया है जिसे प्रत्यक्षतः चमत्कार दी कद्दा जा सकता है। 

इन तथा अनेक इन जैसे अन्य उदादरणों के मी आधार पर पेदिक साहित्य के अंतर्गत 
उल्लिखित चमत्कारपूर्ण प्रस॑गों की प्रमुख विशेषताओं की ओर इमारा ध्यान भाकृष्ट किया जाता 
है तथा तदनुसार इनसे बहुत मिन्न बतछायो जानेबालां जादूमरी घटनाओं को इनसे स्वथा 
पृथक बर्ग में स्थान देने के लिए कई तक भी उपस्थित किये जाते हैं। डा० परबव ने इस 
विषय पर अपने विचार प्रकट करते हुए कहा है कि “संक्षेप: में हम कष्ट सकते हैं कि बेदिक 
साहित्यवाले कषि का इष्टदेब जहां उसको बाते, उसके सक्तिमाव तथा पूजन से प्रमावित होकर 
तथा उसके प्रति प्रेमासक बन कर मान लेता है, बहां ऐसा अनुमान क्रिया जा सकता है कि, 
जादुगर द्वारा आम ज्रित मौतिक शक्तियां उसकी मत्रशक्ति से भयभीत होकर ऐसा किया करती 
हैं। जादूगर का बल जहां केवछ मत्रों पर ही आधारित रद्दा करता है, वहां वेदिक ऋषि को 
सहायता, मत्रों एवं यज्ञों के अतिरिक्त, देवी भनुग्रह से भी मिल जाती हैं--जादूगर के सत्रों 
में ऐसे शब्द और अक्षर मिण्ते हैं जो किसी अवसर विशेष के छिए सदा उपयुक्त भी नहीं कहे 
जा सकते, क्तु वेदिक ऋषि वाले मन्नरों के अ त्गंत बराबर अर्थपूण एब' दुसगत शब्दों का ही 
समावेश किया गया रहता है। यहा तक कि अथवेबेद वाले ऐसे मंत्रों में मी कटष्टों पर नम 
जादूगरी के लक्षण नहीं पाये जाते । वेद्क म'त्रों के मीतर एक ऐसी सफल प्रेरणा काम करती 
दीख पड़ती है जिसका अपना कोई न कोई एक लक्ष्य रहा करता है तथा ओषधों एबं मत्रों में 
निहित मौतिक शक्तियों तक की भी या तो चाटुकारी की गईं पायी जाती है अथवा उन्हें केवल 
इस प्रकार आश किस ही कर दिया गया मिलता है कि यदि वे अपने कतंव्य का पालन करने में 
असमर्थ सिद्ध होंगे तो, अपना कार्य उनसे बड़ी शक्तियों द्वारा भी करा लिया जा सकेगा।”१५ 
इसके सिवाय, जेसा इसके पहले सो कहा जा चुका है जादगरी जनित परिणाम जहां प्राय 
भनिश्कर भी हुआ करते हैं, वहां वेद्क साहित्य वाल्ली बेसी चमत्कारपूणं घटनाओं में इस 
बात की आश का बहुत कम दो जा सकती है । 

ऋग्वेद के अतगंत हमें जादूररक प्रतिभाओं के केवछ एकाध ही उदाहरण मिछते दंगे 
जद उसके अधिकांश मंत्रों को हम उनसे अछूता ही पाते हैं और इनमें एक ओर जहां 





१७. डा० परब : मिरक्युलस ऐड मिस्टीरियस इन पेदिक लिटरेचर ( बबई सन्‌ १९७५२ 
हैं? ) प्ृ० १३३ । 


१६ विश्वसारतो पत्रिका 


भतिप्राकृतिक शक्ति प्रदर्शन के. लिए, अनुनय-बिनय किया गया मिलेगा, वहाँ दूसरों और 
इसके फलस्वरूप कुछ अभूतपूर्व परिवर्तन भी आ गया दीख पढ़ता है। ऋग्वेद वाले ऐसे मत्नों का 
स्ष्टा हमें कोई एक ऐसा श्रद्धा व्यक्ति जान पढ़ता है जिस न केवल अपने इष्टदेव के प्रत्यक्ष 
विद्यमान रहने अपितु जिस को प्रार्थना के अनुसार अपने मनोमिलषित परिणाम के भस्तित्व 
में भा जाने पर मी पूर्ण विश्वास रहा करता है। परन्तु जहां तक हमें पता चछता है, इस 
प्रकार की मरास्‍्था इमें फिर पीछे फाम करती हुई नहीं दीख पढ़ती तथा अधथर्षवेद बारे ऐसे 
मंत्रों के निर्माणकाल तक उसका स्थान कतिपय विशिष्ट युक्तियां मात्र भ्रहण कर लेती हैं 
जिनके वेसे प्रयोगों में छक्षित होनेवाली कुदकता के सामने स्वय॑ इ देवों को अपनी शक्ति 
सक भी निः्म्मम प्रतीत होने छगतों है। ये दृष्टदेव, वह्तुत पीछे फी पक्ति में छा दिये गये 
से जान पड़ते हैं और प्रयोगदक्ष 'पुरोद्ित' अपने मत्नों के बल पर वहां 'सर्वेसर्बा' जेसा बन गया 
दोखने छगता है।यह अब इसना धृष्ट दो जाता है कि अपनो मंत्रशक्ति को मम्बोधित करके 
बह कदाचित्‌ 'यातु' ( अर्थात्‌ चली जाय३६ ) जेसा कुछ उच्चारण करता है तथा इस प्रकार 
उस्ते अपने लक्ष्य तक सीधे मेज देने का उपकम तक मो कर ज्ठता है। फछत “अथर्ववेद' 
के बेसे मं में, साधारणत कोई ऐसी शक्ति मो आ गई जान पड़ती है जिसका स्पष्ट प्रमाष, 
किसी अन्य के लिए मनिष्टकारक हो जा सकता है तथा ऐसी दशा में, खमावत इनमें उन सभी 
प्रमुख विशेषतार्भों तक के भा जाने का अनुमान किया जा सकता है जिनके जादूगरी वाले 
विशिष्ट मर्नों में पाये जाने की चर्चा, इमने प्रसगवश इसके पहले ही फर दो है। कह्टा तो यहां 
तफ जाता है कि इसी कारण अथर्ववेद्‌ बसे मत्नों को हम आधथर्वेण” एवं “आँगिरस' जेसे दो 
भिन्न-भिन्न बगों में विभाजित किया गया पाते हैं जिसके आधार पर इसमें से द्वितीय अर्थात्‌ 
आंगिरस' के लिए कहा जा सकता है कि ये वध्तुत 'कालाजादू” के परिचायक होंगे, कुछ 
विद्वानों के अनुसार बेसे मंत्रों के अथ, अ“य प्रकार से भी, छगाये जा सकते हैं, कितु उस दकामें 
खींघातानी की सो समावना हो सकती है। “भथषवेद' में जादू-टोने भादि के पाये जाने की 
बात का समन हस प्रकार भी किया जा सकता है कि उसके अनतर आनेवाले ब्राह्मण प्रथों 
एवं गृह्य सूत्र आदि के अंतर्गत, ऐसी बाते' क्रमश् कुछ और मी स्प्टतर होती गई समस्त 
पहती हैं । 


१६, “यातु' शब्द के इस अर्थ की सगति यातुधान ( “परपीड़क राक्षसादि )म्ें भी 
बेठ जाती जान पढ़ती है। इसके आधार पर ऐसा अजुमान किया जा सफता है कि समबत 
धयातु' का ही फोई फारसी पर्याय कमी प्रसिद्ध जादू शब्द भी रहा दोगा --लेखक । 
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भाधुनिक विद्वानों में से कई का भतुमान है कि जादू, विज्ञान एवं धस ये वीनों आरस 
से ही, एक साथ चले होंगे। उन दिनों इन्हें प्रथक-प्रथक करके कभी नहीं देखा जावा रहा 
होगा तथा इन तीनों के बीच का अंतर कमी पीछे माकर स्पष्ट हुआ होगा। इस सबंध मेँ 
उन्होंने बहुत कुछ भनुस'घान किया है तथा इसे उतत्व विद्या, समाज शास्त्र भादि बारे अनेक 
प्रश्नों के परिप्रेक्ष्य में लाकर, उन्होंने भपनी-अपनी घारणाओं की परीक्षा एवं पुष्टि तक भा 
की है। तदनुसार 'जादूबिय्ा का इतिद्वास' ग्रथ के रचयिता श्रसिद्ध एछिफास लेब्री नामक 
छेखक ने 'जादूविया' को स्पष्ट शब्दों में, 'जादू विज्ञान' जेंसी सज्ञा प्रदान को है तथा इसके 
लिए यहां तक भी बतलाया है कि इसे 'विशुद्ध विज्ञान तक भी कहा जा सकता है। इनकी 
दृष्टि में यह तत्बत' एक ऐसा धर्म भी समझा जा सकता है जिसने प्राचीन जगत्‌ पाले मनुष्यों 
के द्वारा धामिक विधानों का निर्माण किये जाते समय, प्रमुख निदेशक का काम किया होगा 
जिस विचार से इसे सारी सभ्यताओं की धात्री होने का गौरब तक मी दिया जा सकता है।१७ 
इन्होंने अपने उक्त भ्रथ की रचना का उदय भी, अत में केवछ हतना सिद्ध कर देना मात्र ही 
बतछाया है कि “धर्म! एव विज्ञान इन दोनों के ही प्रतीक मूलत. एक समान थे तथा किस प्रकार 
इनमें से द्वितीय उनके बल पर केक्लरप्रस्छक्ष रुप में काम करता चला जा रहा है १८ 

इसी प्रकार 'जादू विद्या' भौर 'घम! नामक एक अग्य पुस्तक के लेखक जाज वी० वेटर के 
अनुसार प्राचीन मानव समाज के यहां किन्हीं ऐसे शब्दों अथवा बेसी घारणाओं तक का भी 
नितांत अमाव रहा जिनके द्वारा(जादूधम वा विज्ञान जैसे शब्दों को बतंमान प्रचलित आशय, कम 
से कम अपने से किसी दूर तक मिलते-जुलते रूपों में मी प्रकट किया जा सके | परतु फिर भी, उन 
दिना के लोगों ने, अपने लिए अनेक ऐसे भाचरण के ढंग निश्चित कर लिये थे जो उनके भनुकूल 
पड़ते थे तथा जिन्हें वे सबंथा उचित भी सममा करते थे। तदनुसार जब कमी वे किसी अन्य 
धर्ग की ऐसी प्रथाओं भथवा परपराओं को, अपनी दृष्टि में, भिन्न और विलक्षण मान छेते थे 
ये उन्हें अपरिचित वा प्रतिकूल तक भी ठहराकर उन्हें "जादू जनित” कष्ट डालते थे ।१९ इसी 
प्रकार, इम देखते हैं कि आज कछ भी, इस लोगों ने अपने छिए कुछ ऐसी बविज्ञान-पद्धति 
एवं चिन्तन-प्रणाली स्वीकार करली है जो जादू एवं धर्म इन दोनों द्वारा भपनायी जानेबाछी 
फई प्रक्रियाओं से विरुद्ध जाती जान पड़ती है। इस फारण जहां फही भी ने हमारे विज्ञान 
के प्रतिकूछ समर पड़ती हैं इन्हें दी जादू कह देते हैं तथा जहां किसी ऐसी प्रतिकूछता के 


१७, एकिफासलेवी--दि दिस्ट्री भाफ मेजिक ( लंदन १९१३ ६० ) ए० ३६१। 
१८, घढही पृ० ३७४ । 
१९, जाज वी० वेटर  मंजिक एंड रेलिजन ( न्यूयाके, १९०८ हं० )पू० १५४। 


१८ विश्वसारतो पत्रिका 


न दीख पड़ने पर ये हमें कुछ न कुछ अशेय सो प्रतीत होती हैं, हम इनका समावेश धर्म 
के भीतर पर देते हैं। 

अतएब, यदि उपयुक्त सारी बातों की ओर ध्यान दिया जाय तथा उनमें पायी जानेवाल्ली 
संभाषनाओं पर विचार किया जाय तो हमें यह स्पष्ट हो जाता है कि जादू विद्या के क्षेत्र 
को धामिक क्षेत्र से प्रथक ठहराया जा सकता है। इसके सिवाय, इस प्रर॑ंग में, ऐसा अनुमान 
भी फिया जा सकता है कि जिन आश्चर्यजनक वा रहस्यमयी घटनाओं के उत्लेख हमें भपने 
धामिक प्रथों के अंतर्गत बहुत कुछ जादू जनित ह्ृत्यों के जेसे रूपों में किये गये मिलते हैं 
थे भपेक्षाकत अधिक भर्वाचीन वा प्रसिद्ध तक मी हो सकते हैं। यहां पर यह उत्लेखनीय 
है कि, पिश्व में प्रचछित सभी प्रमुख घमो के अपने अपने साहित्यों में, ऐसे अनेक चामत्कारिक 
प्रसंगों फी चर्चा की गई पाई जाती है जिनका संध्घ उनके अपने महापुरुषों वा धर्माचायों 
के साथ जुड़ा रहा करता है। किन्तु उनमें से किसी को भी हम कभी, जादू विद्या के कारण 
घटी हुईं किसी घटना के रूप में स्वीकार नहीं किया करते । इनके विषय में अधिक से अधिक 
इतना ही कहा जाता है कि ये फिन्हीं ऐसे विशिष्ट व्यक्ति से सबद्ध हैं जिन्हें सबंसाधारण से 
सर्वथा मित्र अथवा विछक्षण समम्मा जाता है तथा इसी कारण, जिनकी देवी शक्ति एवं महत्ता 
की प्रत्यक्षत कोई सीमा नहीं निर्धारित हो पाती। जहाँ तक पता चलता है इन महात्माओं 
द्वारा, स्वय॑ अपने मुखसे कही गई, किसी ऐसी प्रामाणिक बाणी का कोई अबशिष्ट अंश कमी 
कदाचित ही मिछ पाता है जिसमें उन्होंने वसी बातों का पर्णन अपने निजी छब्दों में किया हो। 
अतएव हमें स्वभावत केवछ उन कतिपय दसरे छोगों के १चर्नों द्वारा ही इनकी जानकारी हो पाती 
है भौर इनमें बहुत कुछ घटाया-बढ़ाया अथवा कात्यनिक भी हो सकता है। तदरुसार हम 
यहां पर उदाहरण खरूप, कुछ ऐसे चाम कारिक प्रसंगों की ओर संकेत कर देना चाहते हैं जो 
प्रसिद्ध धामिक षगो वाले साहित्यों में उल्लखित पाये जाते हैं तथा जिनका हमें, प्रस्तुत प्रश्न 
पर विचार करते समय, सहसा स्मरण भी दो जा सकता है ! 

इन्द्रदेव कौ सहायता से, बशिष्ठ ऋषि के राजा सुदास के अपने लोगों के साथ, बाढ़ में 
आयी हुईं नदी को छिछछी बनाकर उसके पार पहुँचा ठेनेवाली ऋग्वेदीय कथा की चर्चा 
इसके पहले ही कर आये हैं। उस वेद के तृतीय “अर्क' वाले ३३वें 'सूक्त' में इस प्रकार भी 
कहा गया मिलता है कि जिस समय भरत छोग अपने शत्रुओं पर विजय प्राप्त कर तथा उनके 
सामान लूटकर वापस आ रहे थे तो विपाशा एवं शुरतुद्री नदियों में बहुत बाढ़ भा गई। 
जिस कारण उनके संगम पर पार कर पाना अस'सष हो गया। परतु विश्वामित्र ऋषि ने 
ऐसे अवसर पर उनकी बड़ी सहायता की तथा उन्होंने संभवत गायत्री मंत्र के वक्त पर लक 
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नेतृत्व करके, उन्हें दूसरे पर कर दिया ।२० इसी प्रकार बौद्ध साहित्य की एक प्रसिद्ध पुस्तक 
'ेरीगाथा' में कह्दा गया है कि सिक्ुणी कुमा जो परम सुन्दरी थी उसे, किसी दिन ध्यानाभ्यास 
के उद्देश्य से आम्रवन की ओर जाते समय एकान्त में पाकर, किसी चरिश्रश्नष्ट युवक की 
उस पर आसक्ति हो गईं। जब इसने उसके साथ छेड़ छाड़ फरनी चाही तथा उसके 
सुन्दर नेश्रों की प्रशंसा करने छगा तो, इसे मना पाने में असफल होकर शुसा ने अपनी आंखें 
स्वय निकाऊू कर उसे अपित कर दो जिससे प्रमावित हो इसने उसे छोड़ दिया। किंतु 
जब वह मगबान्‌ बुद्ध के यहां लौटी तो उन्होंने उसको आंखों में एक बार फिर ज्योति छा दी 
जो बात साधारणत- कुछ अससव भी समझो जा सकती थी ।२१ भगवान बुद्ध के विषय में 
यह भी कहा जाता है कि जब वे अपने अंतिम दिनों में कुशीनारा की ओर जा रहे थे उन्हें 
बड़ी प्यास छगी, इस कारण उन्होंने अपने-शिष्य आनन्द से कहा कि अमुक सरिता से पानी 
छा दो जिसके केवल प॑किछ मात्र शेष रद्द जाने के कारण आनन्द ने ऐसा कर पाना अत्यंत 
कठिन बतलाया । किंतु उनसे तीन बार भादेश पाकर जब ये अत में गये तो इन्हें वहाँ 
पर पूरे पात्र मर स्वच्छ जकू मिल गया। महात्मा रेशु ख़ीष्ट के छिए भी कट्दा जाता है कि 
उन्होंने इस प्रकार के अनेक विछक्षण काय किये ये । किसी समय जब वे 'काना' नामक नगर 
में थे तो उससे लगभग १६ था १८ मील पर वतमान “केवरनाम' नामक नगर के किसी सेठ का 
लड़का मृत्युशय्या पर पड़ा था। इन्होंने उसे इतनी दूरी पर होते हुए मो, अपनी देवीशक्ति 
के बल पर नीरोग कर दिया ।२९ इनके द्वारा किसी कोढ़ी व्यक्ति का अच्छा दो जाना,२३ 
लंगडी स्त्री का चलने योग्य थन जानार ४ और 'कम्बा' में रहते समय ही पानी का मदिरा मेँ 
परिणत कर दिया जाना भी विशेष प्रसिद्ध है ।२५ इसके सिवाय इमें अनेक ऐसे भी उदाइरण 
मिलते हैं जिनमें योगियों, सिद्धों अथवा नाथों द्वारा अपनी सिद्धि के आधार पर अत्यंत दुस्तर 
से दुस्तर कायों का सम्पन्न कर दिया जाना बतलाया गया है तथा जिनमें से करें के उल्लेख 
योगसूत्रों में मी किये गये हैं ।२६ 





२०, कम्बेद ( अष्टक ३, सूक्त ३३ )। 

२१, दे० थेरीगाथा प० ३६६-९५ | 

२२, जान ( ४।४३-०४ ) | 

२३, मैथ्यू ( ८२-४ )। 

शड, ल्यूक ( १३।११-७ )॥ 

२७५, जान ( ३९॥१-११ )। 

२६, दे० पात जल योगसूत्र ( तृतीयपाद, सूत्र १६-४५ )। 


है 


कामायनो में आनंदवाद 
राममूति त्रिपाठी 
[ पूर्वा--रोद्धातिक पक्ष ] 


भारतीय दाशनिकों की चिन्ताधारा में दो प्रत्राह बहुत ही स्पष्ट दिखाई पड़ते है--एक धारा 
का उद्धोष है--“आान दादुध्येवल्त्विमानि भूतानि जायन्ते, आनन्देनामिजीवन्ति, आनन्द प्रयन्त्य- 
स विशन्ति'-- अर्थात्‌ आन द से ही इन समस्त भूततों की उत्पत्ति है, आनंद से ही इनको 
स'स्थिति है और अतत आनंद में ही विलीन दोते हैं । अमिप्राय यह कि आदि, मध्य एवं 
भात सब कुछ आनदपय ही है। अथवा आगमों की 'आानन्दोच्छलिनाशक्ति, सजत्यात्मान- 
मात्मना' है--जहां कहा गया है कि आनद से छल्छलाती हुई शक्ति स्व4 को स्वय ही सृष्ट 
करती है । दूसरी धारा वह है जो 'सघ दु खम! और 'सवसनात्म' का “निशान! लिये हुए है! 
इस प्रकार जहाँ एक घारा आत्मवादी और आनदवादी है वहां दूसरी अनात्मवादी और 
दुःखवादी है। यद्यपि व्यावह्वारिक जगत्‌ में ससार की दु खहूपता सबको प्रतीत होती है-- 
पर जहां पहला दल इसका कारण दृष्टिगत दोष को मानेग।, वहां दूसरा दऊ वस्तु की प्रकृति को 
ही मानेगा--फलछत पहला जहां दृष्टि दोष को हटाकर वस्तु को आन दमयी प्रकृति में स्वत 
एक रस हो जाता है-- वहां ट्सरा अनात्म चित्त सतति की क्लेशकर परिणति के निदानों को 
समीक्षा कर स्वत दीपशिखा को भांति निदृ त्ति पा लेने में ही दुख से छुटकारा पाने की राह 
बताता है। 'प्रसाद' जी की धारणा है कि उपनिषदों की इसी आत्मवादी और आन'दवादी 
धारा का सक्रिय रूप शंवाग्मों में उपलब्ध होता है--वहां इसके प्रायोगिक और वेचारिक पक्षों 
का भी पर्याप्त उपदृद्ण है। 'कामायनी' में 'प्रसाद जी ने इसी दृष्टि का अबतरण 
किया है। 

उपनिषदों की आत्मवादी और आन दवादी धारा की जितनी चतुष्पाद अतिष्ठा शेबराग्मों 
में हुई है, उतनी नेयमिक दशनों में उपलब्ध नहों होती । न्याय एवं वेशेषिक दशनों में 'सुख' 
आत्मा का अद्शजन्य एक विशेष गुण है--जो मुक्ति की दशा सें भरष्ट के शांत हो जाने से 
स्वय भी शांत हो जाता है। फलत यहां की आध्यात्मिक ऊंचाई पर आनद्‌ या सुख 
जेसी किसी वस्तु की सत्ता ही नहों है। सांख्य एव' पातजछ दर्शनों में सत्वगुण के कार्य रूप 
में ही सुख की कत्पना है, पुरुष तो केवछ चिन्मय माना गया है--अत “प्रकृति पुरुषान्यता- 
ख्याति'-- अथवा समस्तचित्तरत्ति का निरोध और “स्वरुपावस्थिति'--जेसी चरम आध्यात्मिक 
दशाओं में भ्राकत सुख से ऊपर किसी विदाह्मांद की कव्पता नहीं की जा सकती । पूर्व भीमांसा 
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का स्‍्वगे सुख सातिशय सुस्त है--जो दु ख से सबबंधा स'मिन्न रदा करता है--निरतिशय सुख 
की संभावना इनके यहां माध्यात्मिक उत्कष प्राप्ति की दशा में भो सभव नहीं है। उत्तर 
मीमांसक या अद्वे तवेदाती यद्यपि चिदानन्दमय निजस्बरूप की स्थिति आध्यात्मिक उत्कर्ष में 
मानते हँ---पर इनमें भी एक तो परत्रह्म स्वरूप आत्मतत्व को निर्विशेष माना जाता है-- 
फछत शानदाक्ति के बावजूद क्रियाशक्ति क्री समरस स्थिति नहीं है- दूसरे मुक्त 
पुरुष मी ससार की भनुभूति उसी प्रकार करता है जेंसे एक भांख को विशेष ढंग से दबा ढेने 
पर दो चांद दिखाई पड़ते हँ---भर्थात्‌ व्यावद्वारिक माया-प्रसूत संसार का--मभेद्‌ राशि का-- 
तत्व शान से बाघ हो जाने पर भी मिथ्या वस्तु की प्रतीति ज्यों को तयोँ रहती है। इसी को 
ये छोग 'वाघधितानुर्शत' शब्द से कहा करते हैं। कह्दने का अभिप्राय यह कि मुक्ति वेल्ा में 
भी तलबोध के बाद भी--स सार की सदान दमय अनुभूति नहीं होती -ससार को प्रकृति 
में कोई परिवर्तन नहीं आता । इतना अंतर अवश्य हो जाता है कि जद्दां बद्धपुरष उसे 
अज्ञान पूर्वक देखता है पहां मुक्त पुरुष उसे ज्ञान पूर्वक देखता है और उसकी भन्नीकरूपता भी 
समम्क लेता है -इसलिये यह उद्वेजक नहीं होता। यो समस्त सृष्टि माया की परिणति 
होने से सुब, दुख एव मोहमयी अपनी भ्रक्ृति में ही होती है । 

अद्ययवादी रोष इन सबसे आगे बढ़कर यह स्वीकार करते हैं. कि मूछतत्व का स्वरूप 
दयात्मक अद्यय का है--इसीलिये उसे समरस माना जाता है । जिन दो पक्षों का सम्रस रूप 
बह सूलतत्व है--उनमें से एक पक्ष शित्र और दूसरा पक्ष शक्ति के नाम से अमिद्दित किया 
जाता है , शिव यदि निःसपंद है तो शक्ति स्पदात्मा, पहला निष्क्रिय है तो दूसरा सक्रिय, 
पहला पु रूप से रूपित किया जा सकता है तो दूसरा स्त्रीरप से। दोनों ही पक्ष चिन्मय 
माने गये हैं--सांख्य और वेदांतियों की प्रक्ति और माया क्री माति इनकी शक्ति न तो 
जड़ात्मक है और न तो मिथ्या । इनकी शक्ति चिन्मयी होने के कारण जहां साख्य और 
बेदांत को प्रकृति और वेदात की प्रकृति और माया से भिन्न हैं-- वहीं सकोचएसारात्मिका 
होने के कारण शिवपक्ष से सी प्थक है। यद्यपि सांख्य और पातजल दशन में 'चिचिद्षक्ति 
परिणामिनी' और “प्रतिक्षण परिणासिनी हि भावा. ऋते चितिशक्ते-” द्वारा चितिशक्ति की बात 
भाती है, तथापि वह चितिशक्ति 'पुरुष' के लिये पर्याय के रूप में प्रयुक्त शब्द ऐ--बह पुरुष 
का अपना कोई अतिरिक्त पक्ष नही । इसो प्रकार भद्वोत वेदांतानुयायी सर्वज्ञात्ममुनि ने भी 
संक्षेपशारीटक में “अमछा चितिशक्ति' की बात कही है--पर बढ़ भो ब्रह्म के पर्याय रूप में प्रयुक्त 
है, शेबों की,शिव की शक्ति रूप में नहों। निष्कर्ष यह कि दोवागमों में जिस 'शक्ति/ 
की चर्चा है--बह अन्यप्र उपलब्ध नहीं होतो--विशेषकर साधकों की अनागमिक थारा में। 
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लिन साधकों ने आगमिक या तांत्रिक प्रभाव ग्रहण किया--वे चाहे शैव हों, श्ाक्त हों, वेष्णव 
या बौद्ध हों--सबने संकोचप्रसारात्मिका शक्ति की संस्थिति मान ही छी है और यह मी मान 
लिया है कि उसी चिन्मयी शक्ति का 'प्रतार! विश्व का वहि निर्गमन है और 'ध्कोच! अन्त- 
निलयन । अभिनवगुप्त ने शक्ति की इस संफोचप्रसारात्मिका प्रकृत्ति को आनंद की दशा बताया 
है। इसे श्यष्ट करते हुये उन्होंने यह बताया है कि जिस प्रकार रासमी या बड़वा मूततत्याग 
के बाद गुह्यांग का सकोच प्रसार देर तक करती रहती है--और उसमें एक विशेष प्रकार 
के आनंद्‌ का अनुमव करती रहती है उसी प्रकार शिव की अपनी शक्ति को यह संकोच- 
प्रसारात्मिका अक्ृति आनदमय स्थिति ही है। अमिश्राय यह्द कि प्रसारबश उद्भूत विस और 
सकोचवश तिरोहित विज्व-- को गतिशील यह सारी प्रक्रिया अपनी प्रकृति में आनद्मय है-- 
वह कहीं भी दुख संश्लिष्ट नहीं है। यह सारा विश्व शक्ति से उसी प्रकार एकरस रह कर 
उसमें सृक्म रूप में अवस्थित रहता है--जैंसे मयूर के अडे में स्थित श्वेत द्रव पदार्थ 
में भावी रग वेचित्य। इसी को उन छोगों ने 'मायूराण्डसस न्‍्याय' नाम से कहना चाहा 
है। इस समस्त निरूपण से एक तथ्य बहुत स्पष्ट सम छेना चाहिए कि इन आगमिकों 
की दृष्टि में 'विश्व' की प्रकृति आइछादमयी है और वहसत्‌ भी है -जो अन्य दशेनों या 
भनायमिक धारा में नहीं है। इसीलिये “प्रसाद! जी भानते हैं-- 
“कौन फह्दता हे जगत्‌ हे दु खमय 
यह सरस संसार सुख का सिंधु हे ।” 
समी भागमिक एक मत से यह मानते हैं कि वह परतत्व अपनी दर्पण- स्थानीया “शक्ति में 
जब अपना भ्रतिबिंब देखता है--तमी उसे 'मैं हूँ या में पूर्ण हैँ--यह आत्मबोध हो पाता है। 
हस (शक्ति की सहायता के बिना उसे अपना बोध नहीं हो पाता और तब व सब कुछ 
होकर भी नहीं होने की भांति रहता है । इसी को शंकराचार्य ने कहा है-- 
“शिवः शक्त्या युक्तो भव॒ति यदि शक्त. प्रमवितुम-” 

शक्ति हो शिव का चेमव है-- उसी से वह महिमावान्‌ है “एतावानस्यमहिसा' वही वह 
माध्यम है जिससे वह अनेक होता है--इस्दों मायासि पुरझपईयते! । वह शरक्तिक्षाली 
भपनी शक्तियों से द्वो बहुत को प्राप्त करता है। अस्‍्तु, अपनी द्वी द्पणस्‍्थानीया शक्ति 
में अपने को प्रतिबिबित देखकर "में पूण हूँ--इस प्रकार का जो छल्प बोध द्वोता है 
वही पूर्णाईंता है। परम सुदर बह तत्व अपने रूप का बोधकर स्वतः विमुग्ध हो उठता 
है और इतना विमुग्ध तथा 'चमत्कृत ड्वो जाता हे कि अपने को हो आलिगीत करने की 
इच्छा होने लगती हे। “चेतन्यचरितासत” में ठोक ही कद्दा है-- 
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“रूप हेरि भापनार कृष्णेर ूूगि चमत्कार 
आहछिगिते मने ठठे काम 

यह चमत्कार पूर्णाहंता का चमत्कार हे--काम या प्रेम इसी का प्रकाश हे यही 
भागमिकों की शब्दावली में शिव एवं शक्ति के सम्सिछ्रन का प्रयोजक आदि्रिस अथवा 
श्रंगाररस है! विश्व सृष्टि के मूल में यही रसतल प्रतिष्ठित है- इसी का उच्छलन विश्व है। 
इस प्रकार सी विश्व की प्रउत्ति रसात्मक या जाह छादमयी सिद्ध होती है। इसके साथ यह मी 
जान लेना चाहिए कि यह परतत्व को खातंत्र्यात्मा शक्ति ही है जो रृष्टि रूप में प्रसरित होती 
है और इस प्रसरण के मूल में उसकी 'छीला' हो निमित्त है और लीला का फोई प्रयोजन नहीं 
होता। प्रयोजन से कोई वह व्यक्ति काये करता है जिसे क्लेशकर अभाव का बोध 
होता है-मूल तत्त्व पूण है, भत वहां क्लेशकर अभाववोध का कोई प्रइन 
ही नहीं उठता । इस आगमिक विवेचन से यह नितांन सुस्पष्ट है कि मेरा अपना स्थरूपबोध 
तो आह.छादमय है दो --विश्वात्मक प्रखार और सकोच भी आहइलादात्मक प्रक्रिया ही है-- 
स्वत विश्व सी आहलादमयी प्रकृति वाली शक्ति का उच्छक्नन होने से आनद्मय है। संक्षेप में 
आनंदवाद की आग्रमिक धारणा यही है--जिसे “प्रसाद! जी ने कामायनी में निरूपित 
किया है। 

आचाये रामचन्द्र शुक्ल ने कामायनी की समीक्षा में कहा है--““किसी एक विशाल भावना 
को रूप देने की ओर सी अत में 'प्रसाद' जी ने ध्यान दिया -जिसका परिणाम है 'कामायनी' ! 
इसमें उन्होंने अपने प्रिय भानदवाद को प्रतिष्ठा दाशनिकता के ऊपरी आमास के साथ 
कल्पना की मधुमती भूमिका बनाकर की है। यहद्द आतदवाद वल्लमाचाय के काया! या 
आनंद के ढंग का न होकर तांत्रिकों और योगियों को अंतभूमि पद्धति पर है।” यद्यपि 
बल्लमाचाये के श॒द्धाद्तवाद में मी ब्रह्म की निजोअचिन्त्य शक्ति है-- माया, जो भद्दे त 
वेदतियोँ की माया से भिन्न है। समस्त प्रपंच का आकार छुद्ध ब्रह्म इसी माया के 
द्वारा भ्रदण करता है। यह “प्रयच! आनंदमय बत्रढ्य का अपना ही स्वरुप दे। इनके यहां 
'प्रपच” और 'संसार' में अंतर हैं। 'में' और 'मेरा' रूप ससार का उदय आविधिक आान्तिबश 
हैं जिसको निश्वत्ति भक्ति से हो जाती हूं, पर ब्रह्मात्मक 'प्रपच”/ की निवृत्ति नहों होती। 
भगवान्‌ रमण के लिये हो अपनी मायाशक्ति के सहारे प्रपचात्मक रूप में परिणत होते हैं-- 
भव. वह 'प्रपंच” चिढानन्दमय माना जाता दे-वढ असत्य और श्रान्त नहों है। यह बात 
दूसरी है कि इस प्रपंच का सी आविर्माब और तिरोमाव होता रहता हैं। चजीदों में बअढ्म 
का आनन्दांश तिरोदित रहता है, पर एक सम्रय साधना से ऐसा भी भाता है--अब 
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तिरोदित आनन्दांश प्रकट हो जाता है। इस प्रकार यद्यपि यहां भी “प्रप॑ंच/ भपनी प्रकृति में 
अजंदमय है और वधबश अविद्या विजु म्मित ससार दुखद प्रतीत होता है--तथापि इस 
आानन्दबाद्‌ की अपेक्षा और व्यापक असाद' जी का आनंदवाद तांत्रिकों का ही है-- 
जिसका ऊपर संक्षिप्त विवरण दिया गया है। 

शुक्लजी 'प्रसाद' जी के हस आनंदबाद को दाशनिकता के ऊपरी आमास के साथ प्रतिष्ठित 
मानते हैं और बताते हैं कि रइस्यवादिता के मोहबश 'प्रसाद! जी का अमिमत 'साम्जस्य! 
भी ठीक अर्थात्‌ तर्कसंगत ढंग से उतर नहों सका । उनका कह्दना है कि 'रहस्य सर्ग में कर्म, 
इस्छा एवं ज्ञान से पृथक श्रद्धा का दिखाना, पुन" उसकी स्मिति से तीनों को सम्रन्वित करना, 
बुद्धि को भ्रद्धाहदन मानना पर श्रद्धा को बुद्धिदीन न मानना, कम को ज्ञान प्रसूत मानकर मी 
उन्हें पृथक दिखाना, श्रद्धा की ही प्रवृत्ति विशेष के रूप में राय या इच्छा को मानकर भो उसी 
से नहों, बरन्‌ तीनों से उ्धक्‌ श्रद्धा को दिखाना--बौद्धिक असंगतिया हैँ--इसीलिये इस रहत्य- 
दशन के बाद उन्मीलित होने वाला आनदबाद दाशनिकता के क़परी आभास के साथ ही 
प्रतिष्ठित कष्टा जा सकता है । 

शुक्ल जी का यह भारोप बहुत कुछ टीक है, छेकिन उसके साथ यह भी ठोक है फि 
थअरसाद! जो का आनदवादी दशन किसी शिथिल भूमि पर नहीं टिका है' दोनों ही बातें 
इस प्रकार ठीक हैं--परम्परा से ऐसा देखा जा रद्द है जहां कहीं एक दीघकथा में श्रस्तुत या 
भप्रस्तुत अन्य अर्थ को मी सकेतित करने का लक्ष्य कवि का रहा है--बहां सर्वत्र ऐसी ही 
असमन्विति दिखाई पड़ती है। इसल्यि सहृदय समोक्षक कवि को बेमुरौच्बत चीरफाड न कर 
जहां तक अभीप्सित सकेत ले पाता है-- वहीं तक छेता है । किसी ने बहुत ठीक कह्दा है-- 

था कनीनामुपछालयन्‌ हि भुछ्क रसज्ञो युवनीं युवेव। 
तामेव भुक्ते तगकेको पि श्राणान्‌ हरन्‌ भूत इब श्रविष्ट । 

अर्थात्‌ युवती का आस्वाद रसज्ञ भी छेता है और भूत या प्रेत भी, पर पहला जहाँ अपनों 
रसज्ञ प्रकृति के अनुकृप छालित करता हुआ युवती का उपमोग करता है वहा भूत उससें प्रविष्ट 
होकर उसका प्राण ही इर लेता है। ठीक इसी प्रकार कवि की वाणी का आस्वाद एक 
सहृदय भी छेता है. और एक तारिक भी--छेकिन जहा पहला मुरौशत के साथ रस ग्रहण 
करता है--बह्वं तार्किक बेमुरीव्यत होकर उसको रीढ़ ही तोड़ डालता है। ऐसी बेमुरौब्बती 
किस फाम की । जायसी के “पद्मावत' को ले या असाद” की 'कामायनी' को, दिनकर की 
'उबंशी' की ले या कुंवरनारायण के 'आत्मजयी” -को सबकी चीरफाड़ ताकिकों ने इसी 
बेमुरीव्वती के साथ की है। “पप्मावत' में कोई भत्की यदि आशद्योपात एक तर्कंसगत ढग 
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से प्रस्तुत के साथ अप्रस्तुत को जोड़ना चाहे- तो उसमें न जाने कितने 'आमास' मिलेंगे। 
यही बात दिनकर की 'उवंशी' के साथ मो है--यहां भी पुरुूषा भौर उवेशी के बाह्य आख्यानं 
को जिस आध्यारिमिक सकेतों से युक्त करने का प्रयत्न किया गया है अत के पुरुषा और 
उर्वशी की विरह बिहुल दशा से क्या कोई संयति पाई जा सकती है? '“आत्मणयी' में भी 
यम और नचिकेता के औपनिषद्‌ आख्यान तथा नये अथ में अमरता प्राप्ति के सकेत का सर्वत्र 
समरस और तकंसंगत निर्वाह हो सका है ? कमी नहीं, हो भी नहीं सकता। अतः सहृदय 
समीक्षक के लिये उचित है कि जो बात जहां तक रस दे सके काव्य भोर शास्त्र का अंतर 
ध्यान में रखते हुए--वहीं तक उसकी चीरफाड़ करे । यह बहुत स्पष्ट है कि श्रद्धा एक नायिका 
की भूमिका में बाहर-बाहर से प्रतिष्ठित है--पर उसमें अनेक रूपों का सकेत -जहां जो ससव 
हो--कवि को अमीष्ट है। कवि ने उसे 'श्रद्धा' नायिका को राग्रात्मिका श्ृत्ति चिदाहछादमयी 
पराशक्ति, कहुणाकर गुरुशक्ति के रूप में भी प्रतीकित करना चाहा है --अतः राग को श्रद्धा को 
श्रत्ति भी यथास भत्र कहना सही है और यह मी सद्दी है कि वह श्रद्धा इन तीनों बिंदुओं का 
मूल कारण होकर उनमें अनुस्युत रहती हुईं भी उनसे पृथक अवस्थित हो। इसी प्रकार जहां 
हम कर्म को बुद्धि की एक प्रद्धत्ति के रूप में दिखाना चाहें--वहाँ वक्ता का क्या अभिप्राय है-- 
यह देखना चादिए और जहां तीनों विन्दुओं को पृथक दिखाया जा रहा है--बहां वक्ता का 
क्या अमिप्राय है--यह मी देखना चाहिए। यही सहृदयता पृथक विरोधों को देखे, तो एक 
बुद्धिमान व्यक्ति के बक्तायों में ऐसी स्थितियों का कारण दृष्ठिमेद या अभिप्राय भेद हुआ करता 
है-मूखंता या बौद्वक असगति नहीं। भस्तु, में इस दिशा में समय और स्थान कम होने 
से ज्यादा बढ़ना नहीं चाइता ! बस्तुतः “शुक्छजी ओर कामायनी” --एक स्वतश्र निब'घ का 
विषय है। यहां तो हमें दाशनिक आधार पर प्रतिष्ठित और 'कामायनी' में निरूपित 
आनंदधाद की चर्चा प्रमुखरूप से करनी है । 


| डत्तराद्धू--प्रायोगिक पक्ष | 


उपयुक्त चर्चा से यद्ट मली भांति स्पष्ट किया जा चुका है कि 'कामायनी” का “आन दवाद' 
बल़माचारय के 'काया' या आनंद सिद्धान्त पर नहीं, बरन्‌ शेषागम-सम्मत-भूमिका पर 
भाधारित है। कामायनी की प क्तियाँ इस तथ्य की पुष्टि करती हैं । 

भार म में मनु उस दुखवादी चिन्तनधारा के ही प्रतीक रुप में प्रस्तुत किये गये हैं--जो 
«च्वेतनता का सौतिक विभाग कर, जग को बांट दिया विराग”, अर्थात्‌ यहां चिदृक्ष से भचिद्‌श 
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फो प्ृथक्‌ कर दिया जाता है और अचिदश या जगत्‌ फो त्याज्य अथवा विरक्तिजनक मान 
लिया जाना है और शुद्ध चिद्श में केबल्य छाम किया जाता है। इस 'विवेक' सांग पर 
श्ारूढ़, नेराशय और निशृत्ति के घरातल पर प्रतिष्ठित मनु को वह अखंड योगमार्ग की “पूण्णता' 
या 'पूर्णाई'तर' की उपलब्धि का पथ-निर्देश करती हुईं कहती ऐै--नुम्हारे हृदय को यह निशृत्ति 
परक वृत्ति आयास रमणीय है केबल दु ख के भय से अज्ञात जटिलताओं का अनुमान कर कार्मा' 
या 'प्रवृत्ति' ते इतनी मिक्क क्यों? चिदृश से अचिद श को प्रथक करने की जगह 
अचिदश' के 'शब' पर आसौन होकर उसका भी चिन्मयीकरण करके अखड आन द की 
उपलब्धि करणीय है। वास्तव में समस्त विश्व का उन्मीलन महाचिति का छीलामय विलास 
है। इस तथ्य का विस्मृतिवश ही तुम इस विश्व का तिरस्कार कर रहे हो और कामम गल से 
मण्डित श्रेय स बलित सगे की असफलताओं का आयार बना रहे हो । जिस वष्ग्य को तुमने 
अभिशाप और जगत्‌ की ज्वालाओं का मूछ समम्ता है--वह ईश का रहस्य वरदान है। 
बस्तुत वेषम्य ही सृष्टि फा मूल है। शिव और शक्ति की विषम स्थिति से ही बिश्न का विकास 
हुआ है। यही वेषम्य हमें सामरस्य की ओर ले जाने का साधन है भूमा की उपछब्धि का 
साधन है । भूमा बहुल का गोधफ है। हसी के छिये उपनिषदों में कहा गया है-यो 
मे भूमा तत्सुखम्‌, नात्ये वे सुखमस्ति, भूमा वे सुखम ।” भूमा सीमित सुख का तिरस्कार 
करता है-- क्योंकि इससे उसकी सीमा रुखुचित हो जाती है। गत ससार के मूल रहस्य 
को-- सुस्त, दुख को- समान भनुभव करके दोनों को एकरस भआनम्दमय रूप में गृष्टीत करना 
“भूमा' है। निष्कष यह कि व्यक्तिगत सुख को समष्टिगत सुख में पर्यवयासित करना ही 
वास्तविक आन द्‌ लाम है। 'प्रसाद' के उन्नयन[या ऊष्छठ सचरण का यही 'अत्प से 'मभूमा! 
व्यष्टि से समष्टि की ओर प्रस्थान है। निष्कष यह कि इस प्रकार जो वेषम्य 'भूमा' का साधन 
या सोपान है - उसकी उपेक्षा बसी ? इस स्पदशीछा शक्ति की तर॑गों की तह में निस्पद्‌ 
शिवतत्व शांत, अथाह और अनन्त नीरनिधि की भांति स्थिर पड़ा हुआ है। यांद उससे 
समरस होना है - तो उसकी नीछाम शक्ति तरंगों से भीत क्यों १ यदि “अपूर्ण' को “पूर्ण 
होना है, भचिदंश का भी रब चिन्मयीकरण संभव है--तो उसके एकदेश अचिदंश से 
यह वितृष्णा / यहां तप नहीं, केवछ जीवन सत्य है जहां तरल आकांक्षा से भरा भाशा का 
आहलाद सो रहा है। इसे सक्रिय करने से विधाता की यह कव्याणी सृष्टि इसी भूतछ पर 
जानंदमय हो जायगी--उसकी सरस अनुभूति होने छगेगी। “भूमा' या आतंद की ओर 
इसी प्रकार अग्रसर हुआ जा सकता है! इस प्रकार श्रद्धा ने विवेक मार्गीं मनु को जिस 
योग' मार्ग का उपदेश दिया है वह तंत्र सम्मत आानंदवादी दृष्टिकोण है। 
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इस संदर्भ में विभिन्न प्रइन खड़े होते हैं -पहछा यह कि जब समस्त विश्व की प्रकृति 
आनदमयी है और विश्व उसी आनंदमयी शक्ति का परोक्ष या अपरोक्ष छ्प से उसी का वह़ि 
प्रकाश है--तो जीवमाञ को वह अनुमव में क्‍यों क्लेशकर प्रतीत है ? इस क्लेशकर प्रतीति 
का कारण हमारी अपनी दृष्टि या जवान में है या भास्वाद अथवा भोग विश्व में ? दूसरा प्रश्न 
यह उठ खड़ा द्वोता है कि इस दुःखात्मक अनुभूति का--समस्त विषतुत्य विकल्पों का--अख्ती 
करण किस प्रकार सम्मष है ? 
असाद' जी ने 'कामायनी' में इन सभी प्रन्‍नों पर अपने विचार प्रस्तुत किये हैं। 

आत्मवादी और आनन्दवादी सुरवर्ग का कद्दना है-- 

में क्षय सतत्‌ आराध्य भात्ममंगछ उपासना में विमोर । 

उल्लासशील में शक्तिकेंद्र किसकी खोज फिर शरण और । 

भानंद उच्छलित दाक्तिल्लोत नित नव विकास वेचित््य भरा। 

अपना नव नव निर्माण किये रखता यह विश्व सर्देव हरा !” 
अर्थात्‌ यद्यपि प्रत्येक जीव मूलतः 'पूर्णकाम” 'पूर्णाइंतामयी शक्ति! से समरस है, उल्लासशील 
शक्तियों का केंद्र है, ऐसी शक्ति का आश्रय है जो आगमों में 'भानन्दोच्छलिता' कही गईं है, 
कितु अपनी स्वातत्य रूपा उसी शक्ति वश लीला के छिये परमशिव जीवमाब स्वेच्छया परिशद्दीत 
कर लेता है--आनद्‌ के छिये एक से अनेक हो जाता है। एक से अनेक होने की इच्छा करते 
ही प्रकाशमय उस मूलतत्व में एक मद्दाशुल्य छा जाता है---'पूर्णाहं” का संकोच होने लगता है--- 
स्वातंत्य और बोध का परम्परानुस्यूत सामरश्यभंग द्वो जाता है--'स्वातन्व्य' और 'बोध' 
अलग-अलग हो जाते हैं। इसी 'स्वातन्त््य' में बोध” का और 'बोध'--प्रकाश में 'स्वांतन्त्योँ 
बिमर्श का न रहना ही 'आणव मल” कहा जाता हें-जिस के कारण “प्रकुंचित असीम 
अमोघ शक्ति हो जाती है। जछ की मांति इच्छा के अनुदप से पूर्ष चने के शुष्क दाने की 
तरह जो 'स्वातन्त्य' और “बोध” अद्वयात्मक स्थिति में रहते हैं थे ही उसके उदय के बाद 
जल में भींगे उच्छनावस्था में आगत चने की भांति हो जाते हैँ --जो ऊपर-ऊपर से एक 
रइता हुआ मी अपने मीतर दोनों दार्छों का भेद भी भामासित करा देता है--यही वह दक्षा 
है जहां से 'भई! का सफोच और “इद” का अकुरण आर'स हो जाता है--झनेः शान. इद! 
बढ़ता हुआ भद्दा विधाकार परिणति छे छेता है और 'पूर्णाह' सकुचित हो जाता दे। आणब 
मल के अनतर 'मायीय' मल से मेद-सर्ग और कम -मल से भोगानुरूप द्ारीर घारण भी करना 
पड़ता है। परमतत्व अपनी ही इच्छा से अपने विकास के लिये अपनो समी असीमताओं 
को ससीम बना छेता हे--सबंज्ता सर्व व्यापकता, सवकर्तृता, साथ काशिकता और अखडता 
सभी ससीस दो जाते हैं--इसी अमभिप्राय को इन पंक्तियों में देखिये-- 


रे८ विश्वभारती पत्रिका 


संकुृचित असीम अमोध शक्ति 
जीवन को बाघामय पथ पर के चले भेद से मरी भक्ति । 
या कमी अपूर्ण अहता में हो रागमयी सी महाशक्ति । 
व्यापकता नियति प्रेरणा बन अपनी सीमा में रहे बंद । 
सर्वेज्ञ ज्ञान का छुद्र भश (पद्यां बन कर कुछ रचे छद्‌ । 
कतृ त्व सकल बन कर आवे नखर छाया सो छलित कछा । 
नित्यता विमाजित द्वो पल-पल में काल निरंतर चले ढला , 
तुम समक्त न सको, घुराई से शुभ इच्छा की है बड़ी शक्ति । 
हो विकल तक से भरी युक्ति ॥ 


इन पक्तियों से उनकी आगम-सम्मत दृष्टि स्पष्ट है कि वही परनतत्व छोला के लिये माया, 
राग, कछा, विद्या, काछ और नियति--के षडविध कचुर्का से स्वय को सकुचित कर छेता है। 
यही भेदमयो माया जीवन को बाधामय पथ पर छे जातो है। शाॉकर अद्वेत को माया की 
भांति ईश्बराद्ययबादी शेवागमिक प्रत्यमिज्ञा की 'माया' आकस्मिक नहीं है। यह आत्मा का 
स्वातन््यमूलक और स्वेच्छा परिशृद्ीत रूप है। भात्मा अपने टकने में और अपने प्रकाशित 
करने में भी स्वतंत्र और समर्थ है। ये कंचक इसी सामथ्य का विलास है। इन कचुकों मे 
शित्र की सर्व तोमुखी व्यापकता और भसीमता खण्ड-खण्ड, सकुचित और ससीम हा जाती है । 
आत्मरूप के गोपन की इस भूमिका में खण्ड, भेद, अभाव और अपूणता का ढज्जुम्मण दोता है - 
फलत नाना प्रकार के क्छेशों का अनुमत्र होता है। निष्कष यह कि हमारी अपनी इच्छा से 
परिवतेन हमारे स्वरूप और हमारी दृष्टि में होता टै--विश्व और उसकी प्रकृति में नहों। इसी 
स्थिति का सकेत करते हुए “प्रसाद' जी ने कहा है --'सब कुछ सी हो यदि पास मरा पर दूर 
रहेगी सदा तुष्टि । 
चुख देगी यह सकुच्त दूष्ि। 

अभिप्राय यह कि दोष-टृष्टि में --और वह भी छीलार्थ अपनी इच्छा वश है, वस्तु में नहों--तमी 
तो वे कहते हैं -- 

“कौन कट्ता है जगत है दु खमय ?” अथवा 

“मचिति का स्वरूप यह नित्य जगत 

बह रूप बदलता है शत-शत 

कण विरह मिललनमग नृत्य निरत 

उछासपूर्ण आनन्द सततृ-- --द्शनसग, पृ० श४२ 


कामायनो में भानंद्धाद २५ 


प्रत्येक जोबात्मा का प्रतिनिधित्व करने बाला मनु इसी “अपूर्ण काम' या “अपूर्ण अहंता' 
वाला प्राणी है--जिसके 'पूृणेकाम' होने का मार्ग भी 'कामायनी' में निर्देश्ट किया गया है। 
“कामायनी' में श्रद्धा को अनेक भूमिकाए' निबाहनी पड़ी हैं--इसीलिये कहीं वह केवछ नारी 
है, कहीं बह निर्देशिका या गुरु है, कहां वह रागात्मिका इृत्ति है और कहीं साक्षात्‌ आनंदो- 
चछछिता अमला मातृमयी शक्ति । निर्देशक की भूमिका , में उसने मनु को 'विवेक' मार्ग से 
हटाकर 'अखडयोग” वाले मार्ग की ओर उन्मुख किया और बताया कि “भात्मविस्तार' के लिये 
आयास साध्य विराग का नहों, राग का मार्ग ग्रहण किया जाता है-- 


“तपत्वी आकषण से हीन, 
कर सके नहीं भात्म विस्तार।” 


तद्॒थ वह अपने को समर्पित करती है--ताकि वे आत्मशक्ति की--छो सामने रहकर भी 
अप्रत्यभिज्ञात है--प्रत्यभिज्ञा कर लें। स्वय 'काम सम' में 'प्रसाद! जी ने 'काम' द्वारा साधक 
मनु को यह बताया है कि यदि वह “पृणकाम' होना चाहता है--तो उस आत्मशक्ति की 
प्रत्यभिश्ञा करे--ठस अमला, को पहचाने । “काम! का संदेश है 'उसफो पाने की इच्छा हो तो 
योग्य बनो” । मनु भी पूर्णकाम होना चाहते हँ--अत" विकल और व्यप्र सी हैं, वे कहते हैं-- 

“उस ज्योतिमयी को देव कट्टों केसे कोई नर पाता है? स्पष्ट है कि आत्मशक्ति की 
प्रत्यभिज्ञा के छिये करुणा, शक्ति एवं प्रेम जेसी मानवीय सदरबृत्तियों को छेकर निष्काम कर्म 
सम्पादन द्वारा अपने अतस को निर्मल बनाना पड़ता है। निष्काम कमते से साधक कतृ त्वा- 
मभिमान से शन्‍्य हो जाता है-यही स्थिति 'मध्य' की स्थिति होती है-जह्ां 
इक्तियान और भजुप्रह द्वोता है, फलत 'पूर्णता! छाम होता है। कतृ त्वासिमान 
ही सब भ्रकार की आसुर वृत्तियों फो जन्म देता है। इसी कतृ त्वाभिमान और तन्मूछक 
असहिष्णुता, असतोष, द्वेष, भहं, एकाधिकार एवं बौद्धिक व्यभिचार-भादि के कारण कतृ त्वा- 
मिमान से शन्यता नहीं हो पाती, फलत वह 'योग्य' नहीं बन पाता और न 'बल' छाम ही 
प्राप्त कर पाता है। कतृ त्वामिमान से शल्य मध्य! में ही शक्तिपात होता है--जिसकी अभी 
संभावना ही नहीं है। फ्लत वह अनेक प्रकार का कष्ट मोगता है और चिन्ताओं से आक्रान्त 
रहता है। इस अवस्था के जीवों का प्रतिनिधित्व करने थाले मनु को काम “इड्ाः सग में 
फिर मिलता है और कहता है--- 


नु। तुम श्रद्धा को गये भूल 
उस पूर्ण आत्मविश्वासमयी को उड़ा दिया था समर तूछ! 


३० विश्वमारती पत्रिका 


मनु चिक्षिप्त हो जाते हैं और इस वाणी को सुनकर चौंक पढ़ते हैं भौर उनका अंग तथा मन 
अभिशाप एवं ताप की ज्वाला से जलने लगता है । वे कहते हैं--- 

--क्या मैं श्रॉंत साधना में ही अब तक लगा रहा? 

क्य* तुमने श्रद्धा को थाने के छिये नहीं संस्नेह् कहा ? 

पाया तो, उसने सी मुन्तको दे दिया हृदय निज अमृत धाम 

फिर क्यों न हुआ में 'पूणेकाम” १ ॥ 
काम ने इस अति का निराकरण करते हुए बताया कि श्रद्धा ने तो निश्चय द्वी अपना वह 
हृदय उसे दान कर दिया था जो प्रणय से पूणे, सरल तथा जीवन मानों से मरा हुआ था-- 
जहां शांत प्रमा से ज्योतिष्मती चेतनता ही केवक विराजमान रहती है, लेकिन उसने उसे 
प्रहण कहा किया? उसने तो केवल सुंदर जड़ देह मात्र को अपनाया, सौंदयेजलधि 
से केवल अपना शरल पात्र ही भरा। बष्तुत' मनु भअबोध है और अपनी अपूर्णा को वह 
स्वयं समझ न सका, वह स्वयं अपने आप उस पूर्ति से विरह्ित रषह्ठ गया जिसे परिणय पूरा 
करता है। उसे नहों मालम कि "कुछ मेरा तो” यह राग माव सकुचित पूर्णता है जिसे मानस 
जलनिधि का छुद्रयान कद्दा जा सकता है। निष्कष यह कि श्रद्धा ने तो सब कुछ दे दिया था, 
पर मनु में वह शक्ति अभी तक कहां जग पाई थी--जिसके बल से वह आत्मशक्ति को पहचाने -- 
श्रद्धा की प्रत्यमिज्ञा करे और पूर्णकाम हो ? 
एक समय ऐसा भाता है जब मन्तु का मल पाक हो जाता है, समस्त मौलिक शक्तियों 

भौर क्षुद्र भहता की दुष्परिणति से उत्पन्न पश्वात्ताप की आग में जब उनका सारा कतृ त्यामिमान 
जल कर राख हो जाता है--फछत जब उसमें योग्यता उत्पन्न हो जाती है--तब पारमेश्वर 
शक्तिपात हो जाता है--उनको अलुग्रह शक्ति सक्रिय हो जाती है और वह मातृमयी निर्विकार 
भात्मशक्तिप्वरूपा महाकहणा का प्रतीक श्रद्धा सी सामने आ उपस्थित होतो है-- और--- 

मनु ने दे ला कितना विचित्र 

बह मातृतूति थी विश्वमित्र 


दिखा! तो मनु ने पहले भी था, परंतु अब देखकर अरत्यभिज्ञा' करने की योग्यता प्राप्त हो 
चुकी थो! फल यह हुआ कि देखने के बाद तुरत ही उन्हें आत्मशक्ति की 'प्रत्यमिज्ञा' भी 
हो जाती है और आइचयपूण ढंग से कह पढ़ते हैं -- 

'तुम देवि भाह् | कितनी उदार 

बह मातृ मृति है निर्श्किर 


कामायनोी में भानंदवाद ३१ 


है सर्वेमंगछे | तुम महती, 
सबका दुःख अपने पर सहती, 
कल्याणमयी वाणी कहती, 
तुम क्षमानिलय में रहती, 
में भूला हूं तुमको निहार, 
नारो-सा ही छघु विचार । 
देखना और “प्रत्यभिज्ञा' करना में मंतर है। 'प्रत्यभिशा' एक ऐसा नसिहाकार ज्ञान है-- 
जिसमें प्रत्यक्ष और स्मृति--दोनों का योग होता है। पत्यक्ष हृष्ट चिहनों से स्वरूप की स्मृति 
हो ठठती है। अमिनवगुप्त ने पुन पुनः अनुसंधान को प्रत्यभिज्ञा कह्ठा है--इस परिभाषा 
में भी प्रत्यक्ष के अन॑तर वस्तु के स्वरूप की पुन' पुन' स्मरण करके वास्तवरूपबोध तक पहुंचने 
का ही प्रत्यल है। अभिनवगुप्त के गुरु उत्पलपाद ने प्रत्यभिज्ञा को निम्नलिखित इलोक में 
सदृश्शन्त समझाया है--- 
तैस्तेरप्युपपाचितेरूपनतस्तन्व्याः स्थितों प्यन्तिके 
कान्तो छोकसमान एकमपरिशातों न रन्‍्तु यथा । 
छोकस्येष त थानवेक्षितगुणो स्वान्मा पि विश्वेश्वरों 
नौवाले निजवेमवाप तदत्न' तत्पत्यामिशोदिता ॥ 
लिस प्रकार किसी तन्‍्वी के समक्ष अकथनीय उपयाचनाओं द्वारा उसका पति छाकर खड़ा कर 
दिया जाय --और बिलकुछ पास में खड़ा कर दिया जाय -पर वह नायिका उसको देखता हुई 
भी न पहचान सकते के कारण ससार के और छोगों की ही भांति समझती है--फल यह 
होता है कि वह उसके साथ रमण नहीं कर पाती-- ठीक इसी प्रकार अगप्रत्यभिन्नात स्वात्मभूत 
विशेश्वर भी सदा सम्निहित रहता हुआ भी अपना वेसव प्रदर्शित नहीं कर पाता। पर जब 
आत्म प्रत्यमिज्ञा कर लेता है तब उसे 'में पूर्ण हू--यह स्वरूप बोध हो जाता है और समस्त 
चिन्ताजाल अथवा दुः्खजाल का मूल स्लोत “अपूर्णा बोध” 'अमावबोध' समाप्त हे जाता है-- 
और जीवात्मा आदइलाद समुद्र में मम्र हो जाता है। अभिश्राय यह कि बिना 'प्रत्यमिन्ना' के 
स्वेच्छा विस्मत आत्मशक्ति का--जिसे विमशे, पूर्णता, आनंद, पूर्णहंता आदि नामों से पुकारा 
गया है--विस्फार नहीं होता, भमाव और अपूण्ता दूर नहीं होती । 
प्रत्यभिज्ञा दोते ही निर्निमेष छोचनों से मनु देखते हैं कि आपरण पटछ की प्रथिय चटकफ-- 
खटक कर टूट रही हैं और सत्ता का स्पंदन ढोल चला है, तन जलनिधि का मधुमथन बन, 
ज्योत्स्नासरिता का आछिंगन कर रजत-गौर उज्ज्बलजीवन संगल जीवन आलोकमय पुरुष स्वरुप 


श्र विश्वभारतो पत्रिका 


में स्थित है--बहां केवल प्रकाश का फछोल था और मधुमयी किरणों की छोछ लहरे' खेल 
रही थीं--चिदाहछादमय भनुभूति हो रही थी। उन्हें उस आत्म रूप का अनुभव हुआ जिसके 
सहार और सजन दा पा हैं और जहां से अनाइतनाद निरंतर होता रहता है। वास्तव 
में 'कामकछाविलास' में मूल समरस विदु को 'काम' या 'रवि” कहा गया है -जिसकी दो कलछाए 
हैं-- अम्ति और सोम--एक शोणविदु हैं और दूसरा खेत बिंदु। परस्पराजुस्‍्यूत दोनों विदुओं 
के घर्षण से सृष्टि काठ में सोमविदु का प्राधान्य रहता है जो अप्रिविदु के सम्पर्क से अध क्षरित 
होने लगता है। संद्वारकाल में अभिविदु का प्राधान्य रहता हे और सोमविवु का पान होने 
छगता है-- यह्दो अम्नि विदु उस मूछ तत्व का सहारपाद है और सोमविदु स्जकपाद है। 
नाद प्रत्येक शक्ति की अभिव्यक्ति के साथ लगा देता है। शक्ति को घषंण प्रयुक्त प्राधान्यवश 
अनाइतनाद्‌ की भी अभिव्यक्ति होने लगती है। निष्कर्ष यह कि इस प्रक्रिया सै-- 
'मिटते असल्य से ज्ञान लेश 
समर॒स भखण्ड आनद्‌ वेश! - 'दशन! 

पुन आत्छादमय निजस्वएप में सर्थिति हो जाती है । 

प्रसगत यहां एक प्रइन खड़ा होता है कि 'कामायनी' में प्रत्यमिज्ञा का स्थक फौन सा है ? 
क्या 'द्शन' सग -जहाँ मनु ने तुम आह देवी-- भादि उपयुक्त पंक्तियां कहाँ हैं 
अथवा 'रदस्यसग'-- जहां श्रद्धा उनके स्वरूप का बोध कराती है--इस जिकोण के मध्य विद 
तुम' 2 अथवा प्रत्यमिज्ञा का स्थल पहला ही है, प्रस्तुत काव्य में केषल उसका विशदीकरण 
या स्पष्टीकरण-यद्दां तक किया यया है ८ 

बस्तुत इस प्रइन का समाधान पाने के लिये 'प्रद्यमिज्ञा' का दाशनिक क्रम ज्ञान आवश्यक 
है। जो छोग प्रथम स्तर पर ही प्रत्यसिज्ञा की स्थिति स्वीकार करते हैं वे कहते हैं कि श्रद्धा 
मनु-शिष को विमशरूपा आत्म्शाक्ति का प्रतीक सी है। भात्म्शाक्त को पदचानना ही अपने 
को पहचानना है। इस प्रत्यभिज्ञा के फलस्वरूप आवरण पटल की ग्रथियाँ खुल जाती हँ 
और 'प्रकाश का कलोछ' न था “मधुमयो किरणे तरग्रायित होने छगती हैं। मधघुमयी किरणे 
चिदानंदमयी स्वरूपस्थिति की ही बोधिका है। दूसरे छोगों का यह विचार है यह 'दशन! 
भ्रद्धा ने अपनी सविनामी किरणों के प्रमाव से कुछ क्षणों के लिये मनु को करा दिया था, जो 
सद्‌. अप्रत्याशित ठग से विलछ॒प्त मी दो जाता है। भतः पघासतव और स्थायी अत्यमिज्ञा चहां 
होती है जब श्रद्धा उन्हें बताती है कि इस त्रिकोण के मध्यविदु तुम -अथात्‌ इच्छा, ज्ञान और 
क्रिया-- जैसी शक्तियों या विदुओं के मूछ में अविभागपूर्वक अवस्थित “बिदु! तुम्हों हो। त्रिपुर 
के रूप में दृष्टिगोचर दाने वाले ये जरेपुर-त्रिकोण स्जकबिदु--जो विश्व के प्रतिनिधि हैं-- तुम्हारा 


कामायनो में आनंदवाद ३३ 


हो मूछ शक्ति के प्रसार हैं। गुरुषपा श्रद्धा की इस 'कथनदोक्ष/' के फलस्वरूप ही वस्तुतः 
मनु को स्थायी प्रत्यमिश्ञा होती है । 

बस्तुत: परस्पर विरोधी इन स्थापनाओं में किसी एक पक्ष-विपक्ष में कहने का अमिप्राय 
कवि पर भी आक्षेप है। अतः ऊपर जो तीसरा विकत्प प्रस्तुत किया गया है--बही युक्तिसगत 
जान पड़ता है। अर्थात्‌ 'प्रत्यभिज्ञा' दर्शन सर्ग में ही है--जदहां करत लसिशानशत्य “मध्य” 
में पारमेखवर शक्तिपात ह्वोता है ओर मनु चिदादछाद मम्त हो जाते हैं --पर उसी का विशदीकरण 
या स्पष्टीकरण 'रहस्य” सर्ग तक हुआ है। यह पक्ष इसलिये सगत जान पह़ता है कि एक तो 
प्रत्यभिज्ञा दशन के अनुसार जो पारमेश्वरशक्तिमान” “गुरुदीक्षा' तथा साधक-साधन “उपाय-- 
की सामग्री आवश्यक है--वह सबके सब “दर्शन! सर्गश्थ मनु में विद्यमान हैं--यहां तक कि 
स्थिति में उसका माठ-पाक भो द्वो चुका है--जो पारमेश्वर शक्तिपात की उपयुक्त घड़ी है। हां; 
एक बात अवश्य है और वह यह कि निर्देशक या गुरु का स्वयं आ पहुंचना तंत्रालोक के अनुसार 
अद तोत्' पारमेश्वर शाक्तिपात का सूचक है और शक्तिपातगतमदता के कारण यहां 'कउत- 
दीक्षा' ही समव है -- जिससे इस स्तर के साधक को स्वरूप बोध होता है। यह कथन दीक्षा 
स्पष्टीकरण के निमित्त 'इस त्रिकोण के मध्यविदु तुम” तक चलती रहती है जिसके द्वारा मनु को 
वह यह समझा देती ह कि ये इच्छा, ज्ञान एव' क्रिया जेसी विभिन्न शक्तियां तुम्हारी स्वातंत््यात्मक 
मूल शवित के ही प्रसार हैं। मूल शक्ति स्तय॑ श्रद्धा हे और श्रद्धा शक्तिमान मनु से अप्ृथक्‌ 
है। इस प्रकार शक्ति और शिव का सामरस्य हो जाता हैं । आगमिक भद्ययवाद का शॉंकर 
भद्दे तवाद से यही अ'तर है कि वहां के अद्ययतत्व में चिन्मयी कतृ त्वशक्ति का सामरध्य नहीं 
है और यहां है। श्रद्धा या भात्मशक्ति की प्रत्यभिज्ञा की वास्‍्तबस्थिति इसलिये भी हें कि 
'पूण काम' के साधक मनु को एतद्थ उस “अमला' की पहचान! को आर भ से ही 'प्रसाद' जी 
साधन बताते आ रहे हैं । अत उस स्थान फो वास्तव में प्रत्यमिज्ञा का स्थल न मानना समस्त 
समार॑स की भी अवहेला हे । 

इस प्रकार श्रद्धा ने 'भानदवाद' का रद्ृस्य स्पष्ट करते हुए जो कुछ दिया है बह यह कि 
दु खात्मक संसार से भागकर सीमित सुख की उपलब्धि, वास्तव आनन्द या मोहमय भूमा की 
उपलब्धि नहीं हे, बल्कि हृदय की रम्य विभूतियों के सहारे, आकर्षण के मार्ग से, योग्यतार्जन- 
पूषक आत्मशक्ति की पहचान द्वारा दुःख को भी सुखात्मक रूप में परिणत कर, अचिदंश करा 
भी चिन्मयीकरण कर आनंद की या भूमा की उपलब्धि दै। यही “कामायनी' में “प्रसाद 
निरूपित आनदबाद' का स्वरूप हे। 


अड्ग जनपद : नाम को व्युत्पत्ति 
रामश्छघुघोर प्रसाद सिह 


नह” मदाकाब्यों और पुराणों और अन्य स्थोत-प्रथों मैं एक जनपद, एक जन तथा एकाधिक 
राजा का नाम है। मद्दाकाव्यों और पुराणों में नाम शब्द के निवेचन की परिपाटी प्रचछित 
रही है। इस परिपाटी के कारण पुराण-पर परा की अनेक कल्पित कथाओं का सूत्रपात और 
विकास हुआ है । 

जनपद के अर्थ में हस नाम का निवाचन पधात्मीकि रामायण१ में इस प्रकार है. 
पहले कन्दप देहघारी था। उस फाल में एक बार शित्र गड़ा और मरयू के संगम पर तप 
फरते थे और अपनी समाधि समाप्त कर मरुद्गणों के साथ छौट रहे थे। उसी समय बुबुद्धि 
कन्दप ने उन पर आक्रमण किया। महात्मा शिव ने हुकार कर दृष्टि-निक्षेप किया। ढनके 
कराल कोप की ज्वाला में फन्दर्प के सारे अज् गछ-गछ कर गिर गये और वह उसी दिन से 
अनज्ञ हो गया। जिस स्थान पर उसने अइ्न-त्याग किया था धह् भज्ञ॒ विषय के नाम से ख्यात 
हुआ | इस प्रकार कन्दर्प के अज्ञ-त्याग की स्मृति को रक्षित करने को भावना ने उस विषय 
विशेष को अज्ञ नाम से असिद्दित किया--ऐसा कुछ निवंचनकार का मंतव्य ज्ञात होता है । 

भज्ञ जनपद के इस नाम का कारण बताते हुए 'सुमझल-विलासिनी'२ में कहा गया है 
कि अन्न छोगों ने यह नाम गपने भष्हों की सुन्दरता के कारण पाया। धीरे धीरे यद्द नाम 
रूढ़िवश उन छोगों के स्थान पर उस जनपद के लिए भी प्रयुक्त होने लगा, जहाँ वे रहते थे । 

बान्याथे का सूत्र पकड़ कर कपना और अनुमान के प्रसार के अच्छे उदाइरण वाल्मीकि 
रामायण भौर सुमश्नऊ-विलासिनी निवंचन में मिलते हैं, जो पुराण कथा और काव्य के भले 
ही उपयुक्त हों, इतिहास के भाधार के लिए बिल्कुछ उपयोगी नहीं हो सकते । 

किन्तु, सुमझ्ल-विलासिनी ३ में यह भी कद्दा गया है कि इस प्रदेश में अन्ना नामक लोग 
रहते थे, इसलिए यह जनपद्‌ उनके नाम पर अभनज्ञ कहछाया। भनज्ञ जनपद को धम्मपदटठ 
कथा में८ एक रह्ठ (राष्ट्र) कह कर पुकारा गया है । इस तथ्य के संबंध में ब्राह्मण, बौद्ध और 


१, १, ३, ५-१४ | 

२, जिलद पहलो, ४० ५२९ , भरत सिंह उपाध्याय, बुद्धकालीन भारतीय भूगोल, 
पू० ३४५ । 

३, पुद्धफालीन भारतीय भूगोल, एृ० ३४५ । 
४, उपरिषत्‌ , 9० शेह३। 
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जैन सभी ल्लोत-प्रथ एक मत हैं। प्राचीन काल में जनपदों का स्वरूप जन-जातियों के रूप 
में था और भौगोलिक अर्थ उनके साथ जुड़ा हुआ नहीं था, परन्तु बाद में इन जन-नामों का 
प्रयोग स्वाभाविक प्रक्रिया के रूप में उन भौगोलिक स्थानों के लिए होने छगा जहां उन जातियों 
का सलझिवेश था। जनपदों की प्राचीन सूचियाँ इस तथ्य के प्रमाण हैं । 

महामारत५ ने, पुराणों की परम्परा में, अज्ञ देश के नामकरण के संबंध में उपयुक्त निर्षंधनों 
से सवंधा भिन्न, एक अजुश्रुति का उल्लेख किया है औतथ्य दीघेतमस मामतेय के नियोग से 
प्राची के राजा बलि की स्त्री सुदेष्णा के गर्भ से पाँच पुत्र उत्पन्न हुए--अब्डन, बहन, कलिज्न, सुद्द 
ओर पुण्ड । ये पूरे के जनपद्‌ अथवा राज्य बताये गयें हैं। बलि ने अपने पाँचो पुत्रों में 
राज्य का बैँटबारा कर दिया और, फलछत., पूष में इन राज्यों की उत्पत्ति हुईं। मद्दाभारत और 
पुराणों की यह भजुभ्र॒ुति इतिहास को दृष्टि से वाल्मीकि रामायण अथवा सुमज्छ-विलासनी के 
निरवेचन से अधिक मह्दत्त्वपूण है, यद्यपि इसे भी पुरातत्त्वविद्‌ निर्श्रान्त तथ्य के रूप में स्वीकारने 
की स्थिति में नहीं हैं । 

सिलवों लेवी६ ने अन्न-वह्, कलिज्ञ-त्रिलिज्र, फोसल-तोसल, पुलिन्द्‌-कुलिन्द, उत्कल-मेफल 
आादि देश-जन वाचक शब्दों को प्रागाय और प्राग्रविड माना है, भार्यसाषा संस्कृत का नहीं। 
उनके मतानुसार ये शब्द उस जन-जाति की माषा के हैं जिसे भाग्नेय नाम से अमिहित किया 
जाता है। भआग्नेयवंशी भाषाओ७ का वंश भारत में मुण्डा कहछाता है, जो इस देश में 
बोली जानेवाली भाषाओं में सर्वाधिक प्राचीन है । संथाकू परगना और छोटानागपुर, मभ्य- 
प्रदेश के कुछ भाग, उड़ोसा और मद्रास, इस विस्तृत क्षेत्र में एक पृथक्‌ आदिम मुण्डा या कोल 
जाति को सभ्यता अनेक युगों से चछो भा रही है । 

यदि भज्जञ शब्द को, जसा कि सिलवाँ लेवी का मत है, आर्मेय भाषा का समान लिया 
जाये तो पौराणिक अलुश्रुति काफी सन्दिग्ध जान पड़ने लगती है, क्योंकि, प्राय', पुराणकारों ने 
सो प्रचलित परिपाटी के अनुरूप नामों के निबंचन में करिपत कथाओं का भ्ाश्रय लिया है। 
पार्जिटर८ का अभिमत है कि नामों को नहीं समझ सकने के कारण ही नाम से संबंधित पौराणिक 
मिथकों का विकास हुआ है। दीघतमसबाली कथा के सघध में सिलवाँ लेवी९ का अनुमान 


१११०४ 

प्री भार्यन एड प्री द्राविद्यन इन है डिया, प्‌० ६३-९७ । 
७. राघाकुमुद मुकर्जी, हिन्दू सभ्यता, ० ३७। 

८, ए० आइ० एच० टी० ० १६३। 

९६.  प्री--आयन एण्ड प्री--हवीडियन पू० ७२-७३। 


बा 


३६ विश्वसारती पत्रिका 


है कि छोकवार्ता के अध्ययन ते ऐसी स्थानीय पुराकधाएँ आग्नेय क्षेत्र को उद्घाटित हॉगी। 
मेरे विचार से, इस प्रतग में, एक उदाइरण असमीचोन नहीं होगा। दरिवश१० में कह्दा 
गया है कि मनु का ज्येह पुत्र इध्वाकु, जो सूर्यवंश के प्रतापी और प्रथित राजकुछ का मूछ 
पुरुष है, अपने पिता की नाक से छींकने के समय उत्पन्न हुआ था। इक््लाकु शब्द का छींकने 
की ध्वनि ( भाक-छों ) के साथ श्रतिसाम्य है। मूछ शब्द से अपरिचित होने के कारण ही 
श्रुति-साम्य के आधार पर इस दनन्‍्त कथा की रचना हुई होगी । सुनीति कुमार चाह्ज्या११ ने 
इष्बाकु शब्द को, जिसका पालिझ्प ओवकाक (ओकक्‍्काकु 2) हे, सस्कृत माषा का मानने में सन्देह 
प्रकट किया है। यद्यपि इस प्रकार के सन्देह का कोई संगत आधार प्रस्तत नहीं किया गया हे 
तथापि सन्देह के निरसन का भी कोई दृढ़ आधार नहीं हे ! इस संदभ में यद्द भी उल्लेखनीय 
है कि पारनिटर१२ ने इक्ष्बाकुतश को भार्यतर साना हे और द्रविड होने का अनुमान किया हें। 
यह अधिक रंभव है कि भार्यतर जातियाँ भायौं के दीध साइचये में जब समन्वयमूलक संस्कृति 
के निर्माण में दत्तचित्त हुई होंगी तब राजाओं की वशावलली और इतिश्त का रुकछन करने बाले 
पौराणिक सूतों ने उन्हें भा५वंध् से सबंधित कर देने के प्रयास में छोक-वार्ता की यह पद्धति 
भपनायी इह्ोगी)३ । ऐसी स्थिति में कहीं प्रागायंसंभूत दलकथाएं अपना ली गयी होंगी 
और कहीं नयी दतकथाए' गढ़ी गयी होंगी । जनपदों के विकास काछ में जनपदीय इकाई 
की सावना ने एक समान पूर्षेज की कत्पना को सवधित करने में मदद पहुँचायी दो, तो 
भारचर्य नहीं । 

जो मी हो, लेकिन, सिलवाँ लेबी के मतानुसार, आयंतर शब्द होने के कारण ही, 
अज्जञ सबधी पौराणिक अनुश्रति को ॥पोछ-कत्पित मानने का कोई कारण नहीं टै, क्योंकि, 
एक तो इस प्रकार को अनुभुति किसी-न-किसी ऐतिहासिक तथ्य से संबंधित होती है, दूसरे, 
पाजिटर ने पौराणिक नामों के तुलनात्मक विवेचन के आधार पर यढ् कहा है कि “कमो-कभी 
राजाओं और ब्राह्मणों के नाम जन अथबा स्थान के नाम पर रख दिये जाते थे। एक 
जन का नाम अश्मक था, किन्तु यह अयोध्या के एक राजा का नाम भी था और एफ ब्राह्मण 





१०, 'छुबतश्च मनोस्तात इस्बाकुरमबत सुत ।” 
-- इरिवश्ापतरं, १११२ । 


११, भारतीय भाय॑साषा और हिन्दी, प्र० सं०, पृ० ५८। 
१२, एन्शियन्ट इृण्डियन हिस्टोरिकल दरें डिशन, एृ० २५५। 


१३, इस प्रकार का प्रयास पुराणों में बणित कई आयेतर जातियों तथा मध्यकालीन 
कई राजपूत कुछों के उद्भव की कहानी में छक्षित किया जा सकता है- छे० । 
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का भी। अझ्ड एक देश का नाम था और उस देश के निवासी जन का और उच्च देश के 
राजा का, जिसके नाम से वह ख्यात हुआ, और ऋग्वेद ( १०१३८) के एक अ्रसिद्ध मन्‍्नद्र्टा 
ऋषि का१४ ।” बलि के पुत्रों के नामकरण के संबंध में यह तथ्य काफी महत्त्वपूर्ण है कि जनपढों 
के नासपर राजाओों का नामकरण होता था और भाग क॒द्टे जाने बारे जन में भी यद नाम 
भ्रप्रचलित नहीं था । 

उपयुक्त मतों और तथ्यों को एक सद्दी परिप्रेक्ष्य में रखकर विचार करने से यह युक्ति संगत 
प्रतोत होता है कि श्राची के राजा बलि ने अपने पुत्रों के नाम प्राच्यजनों के नाम पर रखे। 
समवत- जनपदों पर विजय-अमियान को स्मरणीय बनाये रखने अथवा राजनय के कारण 
इस प्रकार के नामकरण की प्रवृत्ति हुईं दो। बलि के पाँच पुत्रों में, जो क्रमश' पाँच जनपदों 
के स्वामी हुए, अह्ञ नामक पुत्र का अस्तित्व खीकार करने में सन्देद का कोई कारण नहीं दिखाई 
पड़ता, क्योंकि उसकी पूरी व शाबली मद्गामारत और पुराणों में मौजूद है। बलि के भन्‍य किसी 
पुत्र की बशावली महाभारत या पुराणों में उपलब्ध नहीं होती, और उनसे सबधित एकाच 
जनपद्‌ अथवा जन, जेसे पुण्ड्र के बारे में दूसरी अनुभ्रुतियां मी मिलती हैं । ऐवरेय ब्राह्मण 
( ७११८ )१५ के अनुसार विज्वामित्र के ज्येष्ठ पचास पुत्रों ने शुनशेप को अपने बड़े भाई 
के रुप में स्वीकार नहीं किया था। अतः रुष्ट विज्वामित्र से भमिशप्त वे सब भन्त्र, पुण्डू, शबर, 
पुलिग्द और मूतिब नामक द्स्यु हो गये। महासमारत (आदि पव, १७४।३६-३८)१६ 
में विश्वामित्र द्वारा अपहरण करते समय वद्िष्ठ की नन्दिनी गो से शक, किरात, 
यवन भादि के साथ पोण्ड़ की उत्पत्ति का उल्लेख है । इन तथ्यों से इस बात की पुष्टि ही 
होतो है कि इन जनपदों में आयंेतर जातियों का सन्नितिश था भौर आयो ने भूसल्विविश और 
विजय-अभियान के द्वारा इन जनपदों में अपना प्रभुत्व स्थापित किया । 

एक पुराकधा३७ के अजुसार चाक्षुष्र मन्‍्वन्तर में भी अज्ञ नामक एक राजा हुआ था, 
जिसका पुत्र पुराण-प्रसिद्ध वेन नामक राजा हुआ। उसके अत्याचार से ठत्पीड़ित प्रजा का 


१४, ए० आईइ० एच० टी० प० १३१-३९२। 

१७. 'तस्य है विश्वामिन्रस्येकशत' पुत्रा आसु पश्थाशदिव ज्यायांसो मघुछन्दस. पश्चाशंत्‌ 
कनीयांस हृति । तद्‌ ये ज्यायांसो न ते कुशल' मेनिरे। ताननुव्याजद्वारान्तान्‌ ब. प्रजान्‌ 
मक्षीष्टेति व एतेषन्चरा. पुण्डाः शबरा- पुछिन्दा मूतिषा ईत्युदन्त्या बहबो बेश्वामित्रा द्स्यूनां 
भूयिष्ठा इति !! 

१६, विष्णुपुराण, १११३ | 

१७, हरिवध्ध पुराण दरिबंदा पं, ६। 





१८ विश्वभारतों पत्रिका 


नेतृत्व करते हुए आये ऋषियों ने उसे मार डाला तथा उसकी सतत देह का मंथन कर 
पृथ्वी-पालक प्रुथु नामक राजा को उत्पन्न किया । पुराणों में पथ की कथा एक हूपकात्मक 
अभिप्राय प्रहण करती मालूम पड़ती है । राजा प्रृथु कृषि और वाणिज्यवाली सभ्यता के अ्रवतेन 
का प्रतीक बन गया है और सभ्यता के दो स्तरों के स घर्ष तथा उन्नत र्तर को विजय का इतिहास 
इस कथा में उपगृहित है। इस सदमे में कथा के निम्नोद त अश विचारणीय हैं 

“बाक्षुप मन्वन्तर में प्रृथ्वी के प्रदेश ऊँचे-नीचे थे ' पूव सग में एथ्वी के विषम होने के 
कारण नगर और प्रार्मों का विभाग नहीं हुआ था। उस समय न किंसो प्रकार का धान्य 
होता था,न गोपालन, न कृषि और न वाणिज्य । वर्तमान वेबस्वत मन्वन्तर के आने पर 
बेनपुत्र प्रथु के समय से ड्वी इन सभी वस्तुओं की उत्पत्ति हुईं है ।”१८ 

“प्ृथु ने प्रभु स्वायस्भुव मनु को बछड़ा बना कर पृथ्वी रूपी गौ से सब प्रकार के धान्यों को 
दुद्य । फिर ऋषियों ने सी भूम को दुह्ढठा । उस समय सोम उनका बछड्टा हुआ, अषप्विरा 
कै पुत्र महातेजस्वी शृदृस्पति दोग्या बने और छन्द (वेद) पात्र।/ उससे तपोमय शाश्वत ब्रह्म 
अनुपम दुग्ध के रूप में प्रकट हुआ था ।”१९ 

इसमें सन्देह नहीं कि पहले भवतरण में दो मन्बन्तरों ( मानव-सभ्यता ) के रुघिकाछ का 
इतिहास है जिसके पश्चात कृषि और वाणिज्य वाली सभ्यता का विकास हुआ और दूसरे में 
ऋषियों द्वारा प्रबर्तित वैदिक संस्कृति के प्रसार और विकास का । 

इरिवंश में चाक्षुप मन्वन्तर का आवश्यक विवरण इस प्रकार है 

“बाक्षुप ने मनु नामक पुत्र फो उत्पन्न किया । वराज प्रजापति के वश से उत्पन्न हस 
परम तेजस्थी मनु ने दस श्रेष्ठ पुत्र उत्पन्न किये---उर, पुरु, शतद्य म्न, तपस्‍्वी, सत्यवान्‌ , कवि, 
अप्िष्दुत, अतिरात्र, सुद्र मत और अमिमन्यु । प्रथम पुत्र उरु से भज्ञ, सुमना, ख्याति, क्रतु, 
अप्विरा और गय, ये छह पुत्र उत्पन्न हुए। अन्न से वेब की उत्पत्ति हुईं। वेन के अत्याचार के 
कारण ऋषियों ने उठते मार डाछा और ठसी की दाहिनी भुजा से प्रथु को उत्पन्न किया।२० 
सबप्रथम ऋषियों ने वेन की दाहिनी जंधा को मथा। उसमें से एक अत्यन्त ठिगना और 
भत्यंत काला पुरुष निकछा। वह निषादों का वश-प्रइ्तक था । ढस से धीवरों की उत्पत्ति 


१८, हरिषंश पु० , हरिवश पं, ६!१३-१६ । 
१९, उपरित्‌ , १९-२१ । 


३०, हरिवंश पं, २१६-२१। बविष्णुपुराण ( ११४१-३२ ) में 'गय” को प्रृथ का 
प्रपौश् कहा गया है। ४ 
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हुईं। इन धौवरों के अतिरिक्त विन्ध्य में निधास करने बारे तुषार भौर तुम्बर भी वेन के पाप 
से उत्पन्त हुए ।२१ एथु राजसूय यज्ञ में अभिषिक्त होनेवाले राजाओं में प्रथम हैं। उनके 
स्तुति कार्य के छिए सूच तथा माग्ों का आवि्माव हुआ ।२२  पृथु के राज्यकाल में पितामदइ 
के शुभ यज्ञ में सोमलता का भभिषव करते समय सूत की उत्पत्ति हुईं थी। उसी यद्ध में मागध 
सी प्रकट हुआ। देवता और ऋषियों ने प्रथु को स्तुति करने के लिए उन दोनों का हां 
आधवाहन किया था ।२३ उसी समय से लोक में स्तुति के अवसरों पर सूत, मागघ और वन्दियाँ 
द्वारा आशीर्वाद दिछाने की प्रथा आर'म हुईं। प्रुथु ने दोनों ( सूत भौर मागध ) की स्टुतियों 
से प्रसन्‍न होकर सूत को अनूप देश और मायध को मगध देश दे दिया ।२४ 

पुराण-परम्परा के अनुसार बतमान सगे घेघस्‍्वत मनु का और पूंवर्ती विगत-सग चाप्ुष 
मनु का था ।९५ उसी दरिवंश२६ में बरतंमान सग के मनुन्यंश की कथा इस प्रकार है « 

“प्रजापति भनु ने पुश्न की कामना से मित्रावदण की इष्टि की। उससे इला नामक कन्या 
उत्पन्न हुईं। मित्रावरुण ने उस पर प्रसन्न होकर आशीर्वाद दिया कि तुम हमारौ पुत्री के रूप 
में प्रसिद्ध होगी और मनु का वंशघर सुद्य म्ननामक पुत्र भी दोगी। आशीर्वाद पा कर वह 
अपने पिता मनु के पास वापस जा रही थी कि बुध ने उस्ते सहवास के लिए माम॑त्रित किया। 
चन्द्रमा के पुत्र थध द्वारा इला के गर्भ से पुरुरवा की उत्पत्ति हुईं। पुरुरषा को उत्पन्न करने 
को बाद इलछा पुरुष बन गयी और उसका नाम सुद्मम्ग हुआ। सुझ मन के उत्कल, गय और 
विजताइव नामक तीन परम धामिक पुत्र हुए। उत्कक की राजधानी उत्कछा हुई और गय की 
राजधानी पूर्वदिशा में गय नाम की पुरी हुई ।” 

चाक्कुष और वेषस्वत मन्वन्तर के मनु बंश की कथा पुराणेतिदास के लिए कई दृष्टियों से 
उपयोगी है । पुराणेतिहास के कई सूत्र इस कथा में उलझे हुए हैं। इसमें अनेक प्राचीन 
जनजातियों को एक संद्वित इकाई प्रदान करने की चेश लक्षित हो जाती है। पए्थु की कथा 








२१, उपरिवत , ७७१६-२१ । 

२२, उपरिबत्‌ , २:२४ 'राजसूयामिषिक्तानामाद स वस्रघाधिप । तस्माच्चेव समुत्पन्नौ 
निपुणौँ सूतमागधो । 

२३ उपरिवत्‌ , ५७३३-३४ । 

२४, उपरिवत्‌ , णाइपेनडरे । 

२७ उपरिषत्‌ , अ४-५। 

२६, उपरिबत्‌ , १०३-१९। 


ड० विश्वभारतों पत्रिका 


मैं सुत और माय जनों का समाहार किया गया है तथा इछा की कथा में सुथ म्न के वैशघर 
उत्कछ और गय का ध्यानीय है कि स॒थ म्न और गय नाम चाक्षुष मनु के वहाघरों में सी 
मिलते हैं। वेषस्‍्यत मनु के यज्ञ से उत्पन्न द्वोमे प्राछी इलछा जिस प्रकार मित्रावरुण का 
आशीर्वाद पा कर सुद्य मन बन जाती है उस से स्पष्ट हो जाता है कि दो मनुवशों की कथा को 
एक ही भूल से जोड़ने की चेष्टा है जिसमें नारी और पुरुष के एकाधार का मिथक प्रयुक्त किया 
गया है । 

चाक्षुप मन्वन्तर की कथा अलग से शोध का विषय है! यहां केवल यह प्रतिपादित 
करना अमीष्ट है कि चाक्षुष मन्वन्तर नामक पूर्व सम में जब प्राच्य जनपदों में याशिक विधानों 
का प्रसार तथा कृषि और वाणिज्य का प्रवतन भी नहीं हुआ था उस समय प्राच्य भारत में 
अनेक जनपदों और जनजातियॉ--जैसे, सूत, मागध उत्कछ, गय आदि का अर्ति था। 
इस से मगध, गया, उत्कल भादि के साथ अज्ञ की प्राचीनता सिद्ध होती है! 






८/2 ३ 


श्र 90४ 


इतिहास : स्वरूप-व्याख्या, उपकरण एव' रचना पद्धति 
गोविन्दजी 


“इतिद्दास' दाब्द की व्युत्पत्ति किचित कौतूहछोत्पादक है। यह्द शब्द तोन शब्दों इति, है तंथा 
भास के सयोग से बना है जिसका अथ है “यह इस प्रकार हुआ” झत' “इतिहास” “झब्द का 
सामान्य अर्थ हुआ विगत घटनाओं का उत्तान्त”।) अप्रेजी में इतिहास के लिए “हिस्टरी' 
शब्द का प्रयोग होता है जो प्रीक शब्द 'इस्तोरियाः का भप्रेजीकरण है। अीक भाषा में 
'इस्पोरिया' का अथ है “गवेषणा' या गवेषणा से प्राप्त जानकारी । 

किन्तु प्राचीन स स्कृत-साहिन्य में 'इतिहास' शब्द का प्रयोग केवल उसके व्युत्पत्तिलम्य 
अर्थ में ही नहीं हुमा है। मद्दामारतकार के अनुसार अथ, धमें काम और मोक्ष से समन्वित 
पूर्व वत्त और कथा डी इतिद्वास है ।र कौटिल्य ने तो स्पष्ट कहा है कि पुराण, इतिवृत्त 
आएयायिका, उदाहरण, धर्मशासत्र और अथशास्त्र सब इतिहास है।३ विष्णुपुराणकार ने 
इतिहास की विषय-पस्तु को ओर स केत करते हुए लिखा है कि '- 

आर्षादि बहुव्याख्यान देवषिचरिताश्रयम | 
इतिहासमिति प्रोक्तम्‌ मविष्यादभूतधमेयुत ॥ 

भर्थात्‌ जिसमें आार्षयरित्रों, कथाओं आदि की व्याख्या दो, जो देव और ऋषियों के चरित्र पर 
आधारित तथा भविष्य और भूत के धर्म से युक्त हो, वही इतिहास है। 

आजकल 'इतिहास' शब्द का प्रयोग प्राय तीन अर्थों' में किया जाता है। प्रथम, इसके 
अप्नेजी पर्याय 'हिस्टरी' के व्युत्पत्तिल॒म्य अथ में जिसका तात्पय है. “गवेषणा” या “गवेषणा से 
प्राप्त जानकारी अथवा “गवेषणा कौ किसी प्रक्रिया से उपलब्ध ज्ञानं। इसका अन्तनिह्वित भाव 
है. तथ्य का अन्वेषण, अनुस घान, अनवरत अनुसरण | तथ्य का यह अम्वेषण मानव या विश्व के 
किसी ऐसी अन्य वस्तु से सब घित हो सकता है जिसमें परिवतेन को प्रक्रिया होती है । 

द्वितीय, घटनाओं के वास्तविक क्रम को द्योतित करने के लिये 'इतिहास' शब्द का प्रयोग 
होता है। जब हम अशोक, अकबर अथवा नेपोलियन को “इतिहास का निर्माता' कहते हैं तो 
इमारा भाशय यह नहीं होता कि वे इतिहास के लेखक थे, बरन्‌ यद्द कि उन्होंने विश्व के घटना- 


१, प० विष्णुशास्त्री चिपलुणकर « इतिहास ( हि दी अनुवाद, १५१७ ईं० )९० ३। 
२,  धर्माथकाममोक्षाणामुपदेश समन्वितम्‌ । 
पूर्ववृत कथायुक्तमितिद्ास प्रचक्षते ॥ ( मद्दामारत ) 
३. पुराणमितिद्तमांख्यायिकोदाइरण घर्मशास्त्रथंशास्त्र' चेतोतिदासः । ( अर्थशास्त्र 
१॥१०।१४ )। 


डरे पिशध्वभारतो पत्रिफा 


प्रवाह को मोड़ा है और उसे एफ गति दी है। इसी प्रकार जब इम “इतिद्वास के प्रभाष' की 
बात करते हैं तो हमारा तात्पय इतिहास प्रन्थों का प्रमाव न ट्ोकर परिस्थितियों का प्राबल्य 
है। वहां इतिहास' का अथे स्पष्ट ही घटित घटनाओों का आलेखन न होकर स्वय आहेख्य 
घटनाएं हैं, चाहे बे किसी से सब घित हों ।४ 

जिस तीसरे और महत्वपूर्ण अथे में 'इतिहास' शब्द का प्रयोग होता है, वह है विश्व के 
अथषा उसके कुछ अश्ों के घटना-प्रवाह का आलेखन । यह सर्वाधिक प्रचलित प्रयोग है और 
इसी अर्थ में हम मारत, इ ग्लेंड, अमेरिका आदि देशी तथा कछा, विज्ञान, साहित्य, अर्थशाघ्त्र 
आदि विषयों की अथवा किसी भी ऐसी वस्तु के इतिहास की बांत करते हैं जो कालक्रम में 
विकसित हुई है और अपने अनन्तर विकास के पद चिह्न छोड़ती चली ययी है ' 


इतिहास का स्वरूप भ्रौर उसको व्याख्या 


जैसा कि, छपर स केत किया गया है, इतिहास इस परिवतेनशील ससार या उसके कुछ 
क््शों के घटना-प्रवाह का भालेखन है, अतीत की कहानी है। किन्तु जब कोई व्यक्ति, चाहे 
वह सामान्य द्वी क्‍यों न हो, बिना किसी व्याख्यात्मक संदर्भ के इतिहास की चर्चा करता है 
तो ऐसा मान लिया जाता है कि उसका स केत अपने जातीय जीवन की कथा की ओर है। 
इस दृष्टि से इतिहास का सब'ध प्रधान रूप से मनुष्य और उसके क्रिया-कछापों से है और वह 
अतीत कालीन घटनाओं तथा उन घटनाओं से सबधित व्यक्तियों के चरित्र का लिखित घरूप 
है। अतीत की घटनाओं और व्यक्तियों से स्बाधत होने के कारण ही इतिहास का सबध 
प्राय नाम, घटना और तिथियों से जोड़ा जाता है । 

अत्यन्त प्राचीन काल से <तिहास' शब्द अपने इसी सामान्य अर्थ में प्रयुक्त होता चला 
आ रहद्दा है। किन्तु मूल रूप में उक्त अथ देने पर भी इतिहास-रचना के स्वरूपों भौर उसकी 
ध्याख्या में समय-समय पर परिवर्तन होते रहे हैं और इसके परिणाम-स्वरूप उनकी अभिव्यक्ति 
के स्वरुपों और रचना-पद्धतियों में अन्तर होता रद्दा है। प्राचीन इतिद्वास लेखकों के सम्मुख 
इतिहास प्रधानत. व्यव्तिपरक होता था और स्नाों राजनीतिज्ञों, सेनापतियों एवं महत्वपूर्ण 
तेजस्त्री पुरुषों के विषिध क्रिया कहापों का छेखा-जोखा मात्र था। उसमें युद्धों, राजनीतिक 
पडयंत्रों, धामिक विद्रोहों भादि को केवल सूचना भर होती थी। इसी कारण ऐसे हृतिद्वास 





ड, एन्सायक्लोपीडिया ब्रिटेनिका, खड ११, प्रू० ५९५ | 


इतिहास * स्थरूप व्याख्या, उपकरण एवं रचना पद्धति डे 


को का्लाइल ले 'बीरकर्मी मद्दान पुरुषों का इतिहास, तथा जान रिचाड ग्रीन ने 'होछ और दूये का 
इतिहास' कहा है। उक्त प्रकार का इतिहास चेयकितक घटनाओं का इतिहास द्वोता था, 
उसमें व्यक्तिगत उद्देश्यों की चर्चा के साथ प्रेम, घृणा, युद्ध, महत्वाकक्षा, विरोध, पत्तन, 
लछोम आदि की कह्दानो होती थी । 

परन्तु कालान्तर में इतिहास सबंधी दृष्टिकोण में एक महत्वपूण परिवतन हुआ और इतिहास 
का सबंध केवल विशिष्ट एवं प्रमावशाली व्यक्तियों से ड्ो नहीं रह सया। व्यक्ति से भागे 
बढ़कर इसने देश और समाज, सामान्यजन की जीवन-दशा, उनमें होने बाले विविध पदिवतेंनों, 
समाज को परिचालित करने बाली विचार-पद्धतियों एवं उनसे उत्पन्न शासन-तंत्रों तथा उनमें 
परिवतंन ले आने वाली भौतिक परिस्थितियों को मी अपने में अन्तभुक्त कर लिया५ भौर 
अपनो संपूर्णता एवं विविधता में मनुष्य-जीवन की विकासधारा को भी भपना प्रतिपाद विषय 
बना लिया। इसी कारण आज के इतिहासकार का ठद्देश्य व्यामोहित कर देने वाले अव्यवस्थित 
ऐतिहासिक रूपों की विविधता जंसे जाति देश, सस्कृति, रीति रिवाज, संस्था धमे, विचार- 
पद्धति-- को उनके सपूर्ण विशेषताओं तथा परिवत्न एवं विकास की श्रक्रिया सहित चित्रित 
करना हो गया है ,. आज का इतिह्षस, वास्तव में मानव समाज की कहानी है। उसकी 
विविधता एवं संपृणेता की विकसनशील धारा है । 

इतिहास के हम स्वरूप-परिवतन ने इतिहास को दशेन का रुप दे दिया, साथ ही साथ 
इसने उन नियमों का भी अनुसघान किया जो सामाजिक परिस्थितियों एवं मनुष्य की जीवन- 
दृशाओं को परिचालित तथा नियतन्रित करते हैं तथा ऐसे परिवतन छाते हैं जिन्हें उत्कष एब' 
अपकषे अथवा विकास और हास कहते हैं। भाधुनिक इतिहासकार के लिए नये इतिहास का भी 
अपना एक द्शेन है जो एक ओर तो वि्लेषणात्मक एव" तकंपूण विवेचना की सीमाओं को 
स्पश करता है और दूसरी ओर सश्लिष्ट प्रभाव की ध्यजना कौ। मानव समाज के असंख्य 
घात-प्रतिधात तथा जीवन की अनन्त क्रियाओं-प्रतिक्रियाओं के बीच से आधुनिक इतिहासकार 
ऐसे शाइबत नियमों का अनुस्ंघान करता है जिसका संबध काल विशेष से न होकर मानव- 
सभ्यता के स्थायी सत्यों से है। आजका इतिद्वासकार, इतिहास को काल खण्डों में विभाजित 
करके नहीं देखता वरन एक अविच्छिन्न गतिशील घारा के रूप में देखता है और उसकी दृष्टि 
में प्रत्येक महत्वपूण परिवर्तन या क्रांति की छह्टर किसी एक विशेष युग की उपज न दोकर 
उसके पूषंवर्ती समस्त युगों के सम्मिलित प्रभाव से उत्पन्न होती है। इसीलिए वह एक वेज्ञानिक 


७५. ए० एल० राठज: द्‌ यूज़ अव_हिस्टी, ४० ५९-६० । 


ड़ विश्वभा रतो पत्रिका 


की तरह कार्य कारण संबंध के आधार पर प्रत्येक देश और काछ के ऐतिहासिक सरूपों एव 
परिवतनों पर विचार करता है । 

इतिहास सबधी दोनों दृष्टिकोणों पर विचार करने से यह निष्कर्ष निकछता है कि प्रथम प्रकार 
का ऐतिहासिक विवेचन जहां व्यक्ति-काल सापेक्ष हे वहां दूसरे प्रकार का व्यक्ति-काल-निरपेक्ष । 
ऊपर ते देखने पर यद्यपि दोनों एक-दूसरे के विपरीत से जान पड़ते हैं, किन्तु उसमें तत्वत 
कोई भौ|छक अन्तर नहीं है । यह सत्य है कि किसी विशिष्ट युग में ऐसे विशिष्ट शक्ति 
सपन्‍्त पुरुष हो जाते हैं जो अपने असाधारण कृत्यों से युग की धारा को बदछ देते हैं, किन्तु 
साथ ही साथ यद्द भी सत्य है कि उनको असाधारणता के पीछे उनके पूर्ववर्ती समस्त युगों की 
शवित सन्निदित रहती है। ऐसे छोग युगों के अजल्न प्रवाह को एक सम्मुन्नत लहर की 
तरह द्ोते हैं जो काल की अखण्ड धारा में एक बार ऊँचे उठकर विललीन हो जाते हैं। वस्तुत 
उक्त दोनों पद्धतियाँ एक-दूसरे की पूरक हैं और इतिद्वासकार एक के आधार पर दूसरे को 
सममने का प्रयत्न करता है, सामान्य रूप से इतिद्वास के प्रथम रूप को इतिदत्तात्मफ इतिहास 
तथा दूसरे को सांस्कृतिक इतिहास कह सकते हैं। इतिवृत्त का सबंध विशेष व्यक्ति तथा 
विशेष काल से होता है, पर सस्कृति किसी भी सभ्यता की अन्‍्तर्धारा का अविच्छिन्न प्रवाह्द 
है जो समष्टिपरक और व्यक्ति-निरपेक्ष है ।६ 


इतिहास के उपफ़रण और उसका रखना-पद्ध ति 


कोई भी इतिहास चाहे वह इतिब्रत्तात्मक हो अथवा संस्कृतिक, अपने प्राप्त य साधन- 
स्रोतों तथा ऐतिहासिक प्रमाणों से परिसीमित होता है और इन्हीं के भाषघार पर इतिद्वासकार 
इतिहास लिखने का प्रयत्न करता ऐै। इतिहास को सरचना में एक नहीं, अनेक बत्तुओं 
का योग रहता है जा काल भेदानुसार बदलतो रहती हैं । इतिहास के विकास के साथ उनके 
साधनों का भी विकास होता रहता टै। मानव का प्रारम्भिक इतिहास उसके द्वारा प्रयुक्त 
हथियारों, गृह अवशेषों, शवाधि-स्थानाँ, गुफाचित्रों उत्कीण चित्रों तथा मूर्तियों आदि द्वारा 
ही जाना जा सकता हे । क्योंकि 'स काछ की प्राय- ये ही वस्तुण हमें उपलब्ध होती हैं। 
सभ्यता तथा सस्कृति के विकास के युग में सौतिक अवशेषों, स्मारकों तथा चित्रों के भतिरिक्‍्त 
छिखित प्रमाण सामग्रा भो उपलब्ध होतो #। मानव-इतिहास में छेलखन कछा और साहित्य 
का विकास बहुन बाद में हुआ। भारतवष में लेखन-कला का प्रादुर्भाव ईसा से छयमय ३५०० 
बे पूर्व सिन्‍्धु उपत्यका के मनुष्यों द्वारा हो चुका था जिसका प्रमाण उनके द्वारा प्रयुक्त 


६, ढा० जगदीश चन्द्र जोशी : प्रसाद के ऐतिहासिक नाटक, प्ृ० २। 


इलिहास : स्वरूप-व्यास्या, उपकरण एवं रचना पद्धति रण 


चित्रात्मक लिपि से मिलता है। दुख है कि असो तक इस चित्रात्मक लिपि को पढ़ा नहीं 
जा सका है। साहित्य-सजन का कार्य भी मारतवर्ष में मानव-इतिहास में सब से प्रथम हुआ, 
किन्तु बहुत दिनों तक वह छिपिबद न होकर मोखिक परंपरा द्वारा ही सुरक्षित रहा। ऋग्वेद 
को मानव जाति की ग्रथम साहित्यिक उपलब्धि माना ज्ञाता है, किंतु सेकड़ों वर्षों तक बह 
अलिजखित ही रहा और गुरूशिष्य की पीढ़ी-द्र-पीढ़ी मौखिक परम्परा के द्वारा ही उसकी रक्षा 
होती रही। समूचा वेदिक साहित्य इसी प्रकार अब तक सुरक्षित है । 

चू कि, इतिहास जटिलता एवं विविधता में विकसित होता है, अत मानवीय इतिहास 
की साक्ष्य सामग्री मो विविध तथा बहुल हो जाती है। ऐतिहासिक युर्गों में इतिहास के 
उपकरण न केवल साहित्य ( चाहे बह किसी मो प्रकार हो ) परम्परा, छोकवार्ता, किवदन्ती 
लोक-विश्वास, अनुश्रुति आदि के रूप में मिलते हैं, वरन्‌ विविध श्रकार के भौतिक अवशेषों 
जेसे वास्तु, शिल्प, चित्र, शिलालेख, ताम्रपट्ट, मुद्रा, भभिलेश भादि-के रूप में सी मिलते हैं 
जिनके प्रतीकों, चिह्नों, मुद्रालेखों, तौक मान बनाबट और धातु के द्वारा इलिह्ठास विषयक 
सूचनाएं प्राप्त होती हैं। हस प्रकार इतिहास की सरचना में साहित्य, अभिलेख, मुद्रा, कछा, 
शिल्प, स्मारक, दानपत्र भादि अनेक सामग्रियों का योग रहता है । 

इतिहासकार इतिहास की संरचना के लिए प्रथमत वर्तमान सामग्री का आधार लेता है। 
वत्त मान सामग्रो का संबंध उन घटनाओं और व्यक्तियोँ से होता है जो एक विशेष वातावरण 
और देशकाल की सीमा में रहते हुए भविष्य के लिए अपने जीवन एव' युग के कुछ न कुछ चिह्न 
छोड़ जाते हैं। उनके वे स्मारक तथा अवहोष ही ज्ञात इतिद्वास के प्रधान उपकरण होते हैं । 
इतिद्दास के ये 85पकरण इतिद्दास के “स्थिर रूप! का निर्माण करते हैं, क्योंकि वे स्वत प्रमाण 
रुप होते हैं और कालान्तर में उनके परिवततन की कोई समावना नहीं रहती । “अस्थिर इतिहास” 
का संबंध ज्ञात इतिहास के उस रूप से है जिसके लिए अतीतकालीन प्रामाणिक स्मारक अथवा 
साक्ष्य अवशेष नहीं हैं, किन्तु आनुमानिक होते हुए मी उनमें इतिहास की पर्याप्त संसावनाएँ 
हैं। इतिहास का यह्द स्वरूप स्थिर नहों रहता और काछान्तर में अन्य प्रमाणों के प्राप्त होने 
पर इसमें परिवतेन किया जा सकता है। “स्थिर इतिहास' के आधार सब काछों के लिए सत्य 
हैं और उनके संबंध में निश्चित प्रमाणों का अमाव नहीं होता। नवोपलब्ध प्रमाण प्राय 
उनका समर्थन ही करते हैं। “भस्थिर इतिहास” के आधार पौराणिक कथाएं, किवद्न्तियां 
लोकवार्ताए' एवं छोक-विश्वास दोते हैं जिनको समाजशास्‍्त्रीय और ऐतिहासिक दृष्टियों से 
विवेचन तथा विश्लेषण करने के परचात्‌ अन्वेषण द्वारा इतिहास के समान मान लिया जाता 
है। बस्तुतः वे वस्तुएं एक परम्परा से चक्की आती हैं और इनमें कहीं न कहीं इतिहास का 


४६ विश्वभारतों पत्रिका 


अदा छिपा रहता है। छोककपा और किंवदन्तियों का इतिहास से कितना गहरा सबंध 
है, इसफा भनुमान मारतीय इतिहास की विक्रमादित्य एव कालिदास स“बंधी समस्‍या से छगाया 
जा सकता है। उज्जयिनी के शकारि विक्रमादित्य के नवरत्नों में महाकवि कालिदास मी थे, 
इस जनश्रति ने ५७ ई० वर्ष पूष मालव गणपति विक्रमादित्य की खोज के लिए इतिदवासकारों 
को एक नयी दिशा प्रदान की। उक्त छोककथा का लिपिबद्ध हूप “'सिद्ासन बतीसी' और 
वेताल पचीसी' की कथाओं में उपलब्ध होता है। आज इतिट्टास को खोजों के बावजूद मी 
कालिदास और विक्रम के सबंध में इतिहासकारों के निर्ण यों का एक बहुत बड़ा भाग क्रिवद॑तियों, 
जनश्रुतियों और छोक गाथाओं पर ही आधारित है ,७ 

इतिहासकार के पास इतिहास-सरचना के लिए मूत प्रमाणों, पौराणिक कथाओं, किंवद्न्तियों, 
छोक विश्वासों आदि के अतिरिक्त कुछ ऐसे भी उपकरण होते हैं, जो कमी तो प्रत्यक्ष रूप से 
तथा कभी अश्रत्यक्ष रूप से इतिहास की संरचना में योग देते हैं। ये उपकरण मद्दान पुरुषों 
के धार्मिक एवं दार्शनिक प्रवचन तथा उपदेश, समाज के नियामझों के आदिश, कुशल तथा 
प्रतिमाशाल्ली राजनीतिज्ञों के राजनीति सब'धी विचार एवं प्राचीन कवियों और नाटककारों की 
कृतियों के रूप में उपलब्ध हैं। साहित्यिक कृतियों के अतिरिक्त अन्य प्रन्थों का सब'घ व्यक्ति 
भौर घटनाओं से प्रत्यक्ष रूप से नहीं होता । उनके आधार पर इतिहासकार तत्कालीन इतिद्दास 
को राजनीतिक, धार्मिक एवा सामाजिक परिवेश प्रदान करता है। ये उपकरण वास्तव में 
सास्कृतिक इतिहास के आधार हैं। भारत के सुद्र ऐतिहासिक काल के साल्कूतिक इतिद्दास 
के ज्ञान के छिए हमारे पास वेद, उपनिषद्‌ तथा ब्राह्मण-प्रन्थों के अतिरिक्त अन्य कोई आधार 
नहीं। काहछान्तर में समाज एवं राजनीति के आादर्शों' को जानने के छिए सबसे महत्वपूर्ण 
प्रन्थ स्मृतियां, सत्र तथा विषिध शास्त्र हैं।८ प्राचीन भारतीय अर्थ-व्यवस्था के उद्घाउन 
के सबसे महत्वपूर्ण सावन कौटित्य का अर्थशास्त्र तथा वाल्स्थायन का कामपृत्र हैँ। हसी प्रकार 
यूनान के प्राचीन सस्कृतिक इतिहास के उद्घाटन में प्लेटो, अरस्तू तथा सुकरात आदि के ग्रन्धां 
का अपना विशिष्ट महत्व है । 

इतिहास रचना के आधारमुत उपकरणों में साहित्यिक क्ृतियों का अपना एक विशिष्ट 





७ श्री केशव असाद मिश्र : इतिहास, जनगाथाओं और सादित्य में विक्रमादित्य का 
स्थान! शीषक लेख ( हिन्दुस्तानी, जनवरी-माचे, ६४, पृष्ठ ३०-३१ )। 

4, पराणिनि के व्याकरण के आधार पर डा० बासुदेवशरण भप्रवाल ने 'पाणिनिकालीन 
भारतवष ” नामक एक महत्वपूर्ण सांध्कृतिक अध्ययन पस्तुत किया है । 


इतिहास : स्वरूप-व्याख्या, उपकरण एवं रचना पद्धति ड्ऊ 


स्थान है। यद्यपि इस बात को अस्वीकार नहीं किया जा सकता कि ऐतिदासिक कहे जाने 
बाछ्षे फाव्यों की रचना तथ्य और कत्पना दोनों के सम्मिलित योग से हुईं है और दोनों कुछ 
इस प्रकार एक दूसरे से घुलमिल गये हैं कि उन्हें अलग-अलग करके पहचान लेना सहज काम 
नहों है, फिर भी इसमें सदेह नहीं कि उनके द्वारा प्रयुक्त कथानकों तथा प्रतिपाद् विषयों में 
इतिहास की बिपुल सामग्री छिपी है. प्राचीन मारत को संस्क्ृतिक रूपरेखा प्रस्तुत फरने में 
वाल्मीकि,५ सास, कालिदास,१० शद्क, हर, सवभूति, बाण१) आदि कवियों और नाटककारों 
की क्रृतियों का महत्वपूर्ण योग है और वे अपने कालों की सांस्कृतिक परम्पराओं तथा जनमानस 
की विचारधारा का स्पष्ट सकेत करती हैं। कमी-कसी तो इनसे 'स्थिर इतिहास' की महत्वपूर्ण 
सामभी मी उपलब्ध हो जाती है। विशाखदत्त के 'मुद्राराक्ष” और देवी चन्द्रगुप्म' के 
कथानकों के आधार पर ही इतिहासकारों ने मौयंकारल ओर गुप्तकाछ विषयक सूचनाएं प्रस्तुत 
को और गुप्तकालीन इतिहास में रामगृप्त और ध्र्‌ूषस्वामिनी सबघी एक नवीन भध्याय जोड़ा। 
परचात्‌ रामगुपत की मुद्रा मिलने से इसको समर्थन मिला। इसी प्रकार बाणमट्ट कृत 
“इषचरित” का हषकालीन इतिहास की रूपरेखा प्रस्तुत करने में महत्वपूर्ण योग है । 

इतिहासकार की इतिहास-रचना-पद्धति के दो प्रधान अग होते हैं। प्रथम, उपलब्ध सामग्री 
का अध्ययन, परी'ण एवं निष्कष निकालना तथा द्वितीय, उस उपलब्ध सामग्री की व्याख्या 
एवं उसके आधार पर स्थापित घटनाओं का धाराबाहिक विवरण प्रध्तुत करना । पदछी प्रक्रिया 
एक सीमा तक यांत्रिक होती है और विज्ञान की कोटि में भातों है किन्तु दूसरी में सगति 
एवं स'मावनाबिद्ध कत्पना का स्थान प्रधान होता है। प्रस्तुत सामग्रो का अध्ययन और 
परीक्षण करते समय इतिहासकार की दृष्टि एक विशुद्ध वैज्ञानिक की होती है। प्रस्तुत सामग्रो 
विश्वसनीय है या नहीं, जिन साधारण तथ्यो की स्थापना की गयी है वे न्यायसगत हैं या 
नहीं, निकलते हुए निष्कष सत्य हैं या नहीं भादि बातों को वह एक वेज्ञानिक की दृष्टि से 
जांचता है। किन्तु इतिहास के इन प्राप्त उपकरणों एब सामग्रियों से तथ्यों और निष्क्षों का 
स॑ ग्रह स्वय' में इतिहास नहीं होता। इतिहास वह तलब बनता है जब इतिहासकार इन 
उपकरणों से प्राप्त तथ्यों के बीच की अज्ञात कड़ियों को जोड़ देता है। इसके लिए इतिहासकार 


९. वाल्मीकीय रामायण के आधार पर डा० शातिकुमार नानूराम व्यास ने 'रामायणकाछीन 
भारत' एक श्रबन्ध प्रस्तुत किया है । 
१०, ढा० भगवनशरण उपाध्याय का कालिदास और उनका युग' । 


११, डा» बासुदेबदारण अग्रवाल का 'हष चरित « एक सांस्कृतिक अध्ययन! । 


ड८ विश्वभारती पश्चिका 


के पास मौलिक प्रतिमा एवं संतुलित कल्पना क्षक्ति का होना आवश्यक है। तथ्यों के बीच 
की श्खला को स'बद्ध करने के लिए उसे ऐसी उद्भावना करनी पड़ती है जो कार्यकारण- 
परम्परा से बाधित तथा सगति एवं स'मावना के अनुकूल हो। थोड़े से ज्ञात तथ्यों से 
संपूर्ण इतिहास का छजन सरलेषण शक्ति द्वारा ही समब है और यह सरलेबण बिना विश्छेषण 
के संमव नहों । विश्लेषण-स इ्ेष) की यद्द क्रिया अज्ञात तथ्यों में सभाव्य निष्कर्षों का 
आरोप करती है। इतिहासकार की यह 'सर्छिट्ट ससाव्यता साहित्यकार को यथांथ कल्पना 
के भव्यन्त निकट होती है। अन्तर दोनों में केतल यही होता है। इतिहासकार की 
सरिलष्ट सभाव्यता ज्ञात तथ्यों तथा निकाले गये निष्कर्षों से इतनी बंधी होती है कि उसे 
मौलिक उद्भावना करने का अधिकार नहीं होता, जबकि साहित्यकार मौलिक उद्भावना करने 
में खतन्त्र द्ोता है ,. इतिहासकार की इस 'सर््छिष्ट सभाव्यता' को दूसरे शब्दों में हम 
“इतिहासमूछक कल्पना” कष्ट सकते हैं। यह 'स र्लिष्ट समाव्यता' या इृतिहासमूलक कल्पना 
ही इतिहास में मिन्न मिन्न मान्यताओं को जन्म देती है और इतिहास के स्वरुपों का निर्धारण 
करती है | 





भोट' 'भोटिया' : एक शभ्रांति और उसका निराकरण 
रामसिंह 


मारतबष में अ भेजी सान्नाज्य ज्यॉ-ज्यों बढ़ता गया, भप्रेजों ने उन सभी अपरिचित स्थानों 
के इतिहास, भोगोलिक स्थिति, भाषा, रहइन-सहन इत्यादि के सम्बन्ध में सी जानकारी आप्त 
करनी प्रारम्भ की । प्रशासन को सुचारु रूप से चलाने में उन्हें इस प्रकार की खोजों से बढ़ी 
सहायता मिलती थी भौर प्रक्वत्या जिज्ञास होने के कारण थे बढ़े उत्साइ और छगयन से अपने 
राष्ट्रीय हित में काम करते थे। यह उनका गुण था । परन्तु इन सबके ऊपर उनका राजनेतिक 
स्वार्थ मी रहता था, जो प्रायः उनकी राष्ट्रीय मावना के सदेव अनुकूछ चला करता था। 
यही कारण है कि जहां उन्होंने सारे देश में नये सिरे से भाषा, संस्कृति, इतिहास, भूगोल भ्रादि 
विभिन्न विषयों के क्षेत्रों में कार्य प्रारम्भ किये , वहीं जहां उन्हें अवसर मिला, अपने राजनेतिक 
स्‍्वाथो से प्रेरित होकर वे भेदभाव और फूट के बीज मी बोते गये। इससे उनको छाम ही 
छाम था--यानी उनके कई राजनेतिक स्वार्थ इससे सहज ही में हल हो जाया करते थे। मारत 
में उनकी यह नीति अधिक सफल रही । बे इमारे लिए भपने दो सवा दो सौ वर्षों' के 
इतिहास में घृणा, फूट, वेमनस्‍्य और अछगाव का इतिहास छोड़ गये। इसीलिए इतिहास के 
ममंज्ञ १० रघुवीर कह्दा करते थे कि मारतबध के अमी तक लिखे गये इतिहास का अधिकांश 
भसत्य है, जो अभ्रेजों की कल्पना और व्याण्या को देन है । 

वे इस देश फी जितनी छोटी से छोटी इकाहयां सम्भव थीं, बनाना चाहते थे। यही 
नहों वे इसे स सार भर के हमलावरों से आबाद देश के रूप में प्रस्तुत कर गये, क्योंकि वे हवय 
हमछावर होने के नाते इसे मी अन्य हमछावर जातियों के सहश भपन्रा होमलेंड घोषित करना 
चाहते थे । इसके साथ द्वी एक पूर्णतया विदेशी जाति दोने के फारण, इस देश के छोगों 
के सम्बन्ध में सहो-सह्दी बाद का पता लगा पाना, उनके लिये कठिन भी था। फिर जिन 
छोगों से उन्होंने अपने मारत-प्रवेश के प्रारम्भिक वर्षों' में पूछताछ की, वे स्वय' नवीन वेज्ञानिक 
युग की शोध और अनुस घान सम्बन्धी उपलब्धियों से अवगत न ये। इस प्रकार के कार्यों' के 
लिए जितने गम्मीर विवेचन एवं व्यापक दृष्टि की आवश्यकता थी, उसका परिचय वे नहीं दे 
सकते थे। फलछत. अप्रेजों या भन्‍य योरोपीय खतोजी लेखकों ने इस देश के जिस किसी 
विषय पर लिखा, वढ़ निर्म्रान्त नहीं है। उन आंतियों ने कमी-कमो इमारे राष्ट्रीय जीवन को 
भी दूषित किया है। उदाइरणार्थ केवछ धर्म के भाधार पर ही भारत के दो ढुक़ढ़े हुए । 
जिस सिंधु और प चनद्‌ प्रदेश का वेदों, उपनिषदों, पुराणों में गायन है, बह अब कहां रहा? 
पाकिस्तान इतिहास में १९५४७ ई० से पूरे कहीं भी भरितित्व में नहीं था। भूगोल तो भाज 


है 


धू० विश्वमारतो पत्रिका 


भी इसे अछग भुखण्ड नहों समानता । पाकिस्तान और चरंमान विभक्त भारत के निवासी 
नर या प्रजाति की दृष्टि से भारतीय पूव॑ंज ऋषियों की सन्‍्तान हैं, पर विडम्बना देखिये कि 
भंप्रेज या यूरोपीय हतिद्वास-छेखकों और मजइबी जोश बाले मुसलमान छेखकों ने धम को 
प्रमुखता देने बाड़े इतिहास को महत्व दिया न कि नस्छ या प्रजाति तथा भौगोलिक परिवेश 
फो। यही कारण है कि नस्ल या प्रजाति से हम समी एक होते हुए भी धर्म के कृत्रिम 
भेदभाव के कारण दो पृथक राष्ों के रूप में हो गये । दूसरी ओर कुछ धर्माचायों ने अपनी 
असमयंता को छिपाने के लिए उदासोनता का मार्ग लिया। केलाश-मानसरोबर जो हिन्दुओं 
का येरूशेलम या मकका-मदीना है, आज उनके हाथ से निकछ गया। इतिद्यास और भूगोल 
दोनों से सदा दूर रहने वालेशघर्मांचाय सले ही यह कहकर अपने सिर को बला टाछ दे कि, 
“केछास तो दिव्य घाम है, मपाधिष लोक है. ...” , पर'तु जो पार्थिव है, इसी लोक में रह रहा 
है और संसार के भले बुरे का सामोदार है, उसे यह तक सतुष्ट नहीं कर सकता तथा न 
केबछ कागजी सिद्धान्तों परे राष्ट्र का कोई भला ही सम्पव है । 

ऊपर हम जिन आंतियों के निराकरण की समस्या की ओर सकेत कर चुके हैं, उसी प्रकार 
की एक आंति हमारे हिमालयबर्ती उत्तरी भाग में निवास करने वाली व्यापारी जातियों के 
सबन्ध में भंभ्रंजी शासन-काल में उत्पन्न की गई, जिसकी ओर अमी तक किसी का ध्यान ही 
नहीं गया । उच्नीसवों सदो के उत्तराद्ध एवं बीसवीं सदी के पूर्वाद्ध में हिमालय में निवास 
करने वाछे लोगों के धर्म, सस्कृति, इतिहास, साहित्य, माषा-बोली तथा प्रशासन के सम्बन्ध में 
अनेक यूरोपीय लेखकों ने सराहनीय कार्य किया जिनमें ईं० टी० अटकिंसन१, जे० बी० 
ओ० बिकेट,२ ई० के० पाव३, सी० ए० शेरिग,८ ईैं० एस० ओकले०, स्वेन हेडीन,६ ए० 


हिमाछयन डिस्ट्रिक्ट्स अब एन० डवल्यू० एफ० पी० २भाग, इलाहबाद---८८२-८४ 
रिपोर्ट आन सैटिछमेंट आपरेशन्स इन गढ़वाछ डिस्टिक्ट, इछाहबाद--१८८६। 
रिपोर्ट भान टेन्य सेटिछमेन्ट अब गढ़वाल डिह्टिक्ट, इलाहाबाद, १८९६ । 
(क) वेल्टने टिबेट एंड ब्रिटिश बोडरलंड, लंडन १९०६ और (ख) नोट्स भान 
भोटियास अब्‌ कुमाऊं एण्ड ब्रिटिश गढ़वाल, कछकत्ता, १९०३ । 

५, होली हिमालया, लंडन, १९०६ । 

६, ट्रान्स--हिमालयाज़, मेकमिलन, १९१०, १९१३ । 
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झभोट! 'मोटिया' ः एक प्रांति और उसका निराकरण १ 


वाल्टन, 5 2ही० ए० स्टीवेल,८ जे० एम० क्ले५, ए० ढब्ल्यु० हधोटसन,१० बेटन १) आदि 
विद्वानों, शासकों तथा पाद्रियों भादि का कार्य अत्यन्त महत्वपूण दै। इन सभी छेखकों ने 
उत्तर-प्रदेश के कुमाऊ-गढ़वालू सभाग के सीमान्त अचल में रहने वाले छोग़्ों को 'गोटिया' 
तथा उनके भूखण्ड को 'मोट' छिखा है। भोटियों तथा उनकी निवास भूमि "मोट' की 
सौगोलिक सीमा कुमाऊ के जिला पिठौरागढ़ के जोह्ार परगने के अन्तर्गत तेजम 
तथा दारमा को धोली गंगा के कालीनदो से मिलन स्थक (जो घारचूछा से 
साढ़े ग्यारह मीछ आगे उतर में है ) के खेला नामक समीपवत्तों स्थान के उत्तर का तिब्बतकी 
सोमा को छूने बाला समस्त मारतीय भूखण्ड 'भोट' है।१९ उत्तरकाशी जिले में जेल खंगा 
गसिरिद्वार के पास जाड़ रंगा और मागीरथी को धाटी तथा चमोली जिले के 
माणा गिरिद्वार के पद्वल में विष्णुगंगा को घाटी एवं चमेली के पूष की ओर नीती गिरिद्वार 
के पदतल में, धोलीगंगा की घाटी गढ़वाली 'भोट' है।१३ उत्तराशी और चमोली 
जिसों के इस भू़ण्ड को प्राकृतिक रचना के आधार पर अलकनन्दा-उपत्यका भी कहा जाता है । 
सम्मिलित रूप से महाहिमालछय के इस समस्त भूखण्ड के लिए 'मोट' शब्द का पहले-पहल 
यूरोपीय लेखक़ो द्वारा ही व्यापक प्रयोग हुआ ! 

कुमाऊं या गढ़वाल के प्राचीन ऐतिहासिक विवरणों मेँ ऊपर बताये गये प्रदेशां के 
लिए 'मोट' या 'भोटिया' शब्दों की पूर्ण तया अनुपर्थिति है, क्योंकि इस बात से सभी सहमत 
हैं कि 'मोट' का अमिप्राय तिब्बत और “मोटिया' का तिब्बती से है । आज़ भी कुमाऊ' में 
तिब्बती सामान को सोटिया और बढ़े तिब्बती कुत्ते को भोटिया कुत्ता कहने का प्रचलन है। 
पाश्चात्य लेखडं द्वारा उक्त मारतीय प्रदेशों को 'भमोट' ( तिब्बत नहीं ) छिखने के कारण बाद 
के भारतोय लेखकों को उसी का अनुसरण करते हुए पाठकों द्वारा भ्राति कर जाने को आशंका 


७, गेजेटियर अब कुमाऊ एंड, गढ़वाल, १९११ । 

८, मैनुअल भाव छेंड टेन्युस अब कुमाऊ डिविजन ( हिल ट्रैक्स ) इलाहाबाद, १९१६ । 

९. नोटस आन भोटियाफ़ अब ब्रिटिश गढ़वाल, १९१५ ( डा० डबराल ) । 

१०, फरुद्र नोट्स आन भोटियाज़ अब्‌ ब्रिटिश गढ़वाल, १९३० । 

११, आफिसियल रिपोर्ट भव श्रोविंस अब कुमाऊं आगरा, १९४१ । 

१९, विशेष देखिए पू० पा० स्वामी प्रणवाननद, एफ० आर० जो० एस०, “केलास- 
मानसरोषर' ( अग्नेजी ) ए० ९८ । 

१३, डा० शिवप्रसाद डबराछ, उत्तराखण्ड के भमोटान्तिक ( अलकनन्दा उपत्यका ) में 
प्रवास, भाग-२, ए० ५५-०६, दोगडा, गढ़वाल । 


रू बिश्वमारतो पत्रिका 


प्रकट करते हुए यह छिखना पढ़ा कि जिस 'भोट' का वे बणन कर रहे हैं, पद तिब्बत न 
सममध काय ।१४ 'मोट' और 'मोटिय/ शब्द को अस्पष्टता के कारण एक और मारतोय 
विद्वान छेखक की पुस्तक में एक स्थान पर “मोट' ( उत्तर-अदेश का उत्तरी सीमान्त ) को तिब्बत 
से मिश्न मानते हुए भो “भोट' और तिब्बत का परम्परागत पर्याय भनायास ही प्रयुक्त हो गया 
है , “द टिबेटन भार मोटिया रीजियन” ।१५ 
“मोट' भर “मोटिया' शब्दों के अधूरेपन तथा इनमें विदेशीपन की गंध होने के कारण 
भूछ हो जाने की त॑माषना से महापडधित राहुल सहत्यायन तथा ढा० शि० ग्र० डबराह ने 
'मोट' के लिए “भोटान्त' और “भोटियोंके लिए 'मोटान्तिक' शब्दों का प्रयोग किया है, 
भर्थात्‌ जहां 'मोट' ( तिब्बत ) की सीमा का अन्त होता हैं, वहां से दक्षिण के महाहिमालय 
का भारतोय प्रदेश तथा वहां के निवासी । इन शब्दों के प्रयोग के बाद विदेशी रेखकों तथा 
उनका अनुकरण करने वाले अन्य समो लेखकों१६ द्वारा प्रयुक्त 'मोट' 'मोटिया' शब्दों के 
व्यवह्वार पर आपत्ति उठाया जाना अत्यन्त खाभाविक है , 
अब प्रइन यह उठता है कि इन असारतीय नामों का व्यवद्दार पूण तया भारतोय प्रदेशों के 
लिए क्‍यों होने छया? इसका उत्तर देने के लिए हमें इतिहास के पिछले युगों की भोर 
दृष्टिपात करते हुए यह खोजना पड़ेगा कि इन शब्दों का प्रयोग इमारे देश के इतिहास तथा 
साहित्य में कब से होने छगा है। यह तो सभी जानते हैं कि भारतवर्ष का श्राचीन इतिहास 
विशुद्ध ऐतिहासिक दृष्टि से नाममात्र को ही छिखा गया है। इसका अधिकांश रूप हमें 
साहित्यिकता के आवरण को हटा कर ही निकालना पड़ा है। इसी प्रकार जो मी साद्वित्यिक 
साक्ष्य हमें मिले हैं, उनके आधार पर यह निश्चित रूप से कद्टा जा सकता है फि “मोट! शब्द 
का प्रयोग महादिमालय प्रदेश के लिए कमी नहीं हुआ था ,१७ बरन्‌ इस महाहिमालय 
प्रदेश के निवासियों को दसवीं शताब्दी के काशी के किसी कवि ने 'भोटान्त' नाम से 
सम्बोधित किया है।5८« सम्भबत राहुछ जी को इस भारतीय भूखण्ड के निवासियों के 
लिए “मोटाम्तिक' शब्द के प्रयोग की प्रेरणा इसीसे मिली ह्ो। इसस॑ ज्ञात होता दै कि 


१४, पृज्यपाद खामी प्रणवानन्द, केछास मानसरोबर--9० ९९ । 

१७, डा० एस० ढी० पन्‍न्त, सोसिभो इकोनामी भाव हिमालयाज़, ४० ३५। 

१६ मद्दापण्डित राहुछ, कुमाऊं, पृष्ठ--१३२९ से १४८ तक तथा डा० द्विवप्रसाद डबराछ, 
उत्तराखण्ड के भोटान्तिक, पृष्ठ १ । 

१७, ढा० बासुदेवशरण अग्रवाछर, पाणिनिकाछीन भारतवर्ष, पृष्ठ ५८। 

१८, महापंदित राहुल, पुरातत्व निबन्धावछी, पृष्ठ १६६ । 
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सुदूर अतीत में भी इमारे पूर्व पुर्ष 'मोट” ( तिब्बत ) और “सोटान्त' ( तिब्बत से बाहर का ) 
के मौगोकिक अन्तर को मछीर्माति समझते थे। यही कारण है कि 'सोट' शब्द का प्रयोग 
मारतीय प्रदेश के लिए अंग्रेजों से पृ सम्मबतः किसी ने पहले-पदछ कुमाऊं और गढ़वाक् में 
किया होगा तो नेपाल के गोरखों नें। गोरखों का कुमाऊं में पहंका आक्रमण सन्‌ १७९१ ६० 
( ७१३ छाकाब्द ) में हुआ था। इसके बाद उन्होंने सन्‌ १४१० ई० तक कुमाऊ' 
मौर गढ़वाल में शासन किया। गोरखे जब १७९१ है० में कुमाऊं के शासक बने तो 
उन्होंने इन उत्तरीय अंचलों के निवासियों की मुखाकृति की सिच्जतियों से थोड़ी सी 
एकरूपता तथा उनके साथ व्यापार व खानपान के कारण इन्हें भी 'भोटिया' कहना 
प्रारम्भ किया होगा। क्योंकि गोरखे यहाँ के निवासियों की अपेक्षा तिब्बतियों से श्रहुत 
पहले से परिचित ५। अतएवं अपने पूर्व परिच्चित नाम को इन छोगों के लिए व्यवहत 
करने में उन्हें सुविधा हुईं होगी तथा मेरा यह अभिमत है कि गोरखों से उत्तराधिकार 
में राज्य के साथ इन शब्दों का व्यवद्दार भी अग्रजों को मिछा होगा। इन पतक्तियों के 
लेखक को कुमाऊ के मध्ययुगीन हिन्दू-राजाओों के सोलहबों शतान्दी के भन्तिम चरण के 
इस भूभाग से सम्बन्धित जो भूमि एवं राजख विषयक प्रामाणिक ऐतिहासिक विबरण 
( लम्जी बहौखातानुमा विवरण पुस्तिकाएं ) प्राप्त हुए हैं, उनमें तिब्बत के तकछाकोट 
तक के स्थानों व थहाँ के निबासियों का उल्लेख हुआ है परन्तु 'मोट' और “भोटिया' शब्द 
का कहीं मी व्यबहार न होना उन लेखकों के दावों को निराधार सिद्ध करता है, णो यह 
मानकर चले हैं कि कुमाऊ के लोग अपने भू-माग के सीसावर्ती अचलों को 'भोट' कहते हैं । 

उक्त सभी भूमि व राजस सम्बन्धी विषरणों में उन स्थानों तथा छोगों को उन्हीं नामों 
से अभिष्ठित किया है जो भाज मी उनके लिए पूव॑धत्‌ प्रयुक्त होते चले भा रहे हैं। कुमाऊ 
के जोद्ार परगने ( गोरी नदी की उपत्यका ) के निषासी “ज्वारी' तथा पिठोरागढ़ की काछी 
और धोछी उपत्यका के निवासियों को 'दारमा' परगने के भ त्ंत रहने के कारण “दरमिया' 
लिखा गया है। इसके अतिरिक्त विभिन्न गांवोँ के लोगों के किए उनके भम्य 
प्रचछित नामों से उक्त ऐतिहासिक भूमि सम्बन्धी विषरणों में उल्लेख हुमा है। सामूहिक रूप से 
उन दोनों उपह्यकाओं के रहने वालों को 'शौका', 'शडका कहा गया है। आज मी इन 
लोगों को इन्हीं परम्परागत नामों से कुमाऊं के सामान्य हनन जानते हैं। कुमाऊ के 
मध्ययुगीन हिन्दू-राजाओं के विवरणों को पढ़ने से सलीमांति क्वात होता है कि उनके शासनकाल 
में गिरिहारों मैं बसे हुए इन साहसी छोगों को राजाओं ने “बूढ़ा' ( सामन्‍त या सरदार ) 
का सम्मानित पद्‌ दिया था। वहीं राजा बाजबहादुर चन्द्र (१६३४८ से १६७८ ) एवं 


जड़ घिएवभारती पश्चिका 


उसके उत्तराधिकारियों ने इनके पूजों को इस पर्वतीय भू भाग सें सथा इसके बाहर तिब्बत 
में अनेक स्थानों पर 'रौतें! (जागीरे') पुरस्कार-खरूप प्रदान की थी। 'बूढ़ा' और 
सयाना” का पद्‌ कुमाऊ और गढ़वाल में बढ़े सम्मान और प्रतिष्ठा का पद्‌ था। गढ़बाल के 
नीति और माणा गिरिद्वारों के निवासी छोग आज भी अपने नाम के साथ 'सयाना' 
( बड़ा या सरदार ) जोड़ते हुए गौरव का अनुभव करते हैं। उत्तरकाशी में जाइगगा और 
भागीरथी की घाटी के निवासी जहाँ का मुख्य गिरिद्वार नेलग है, अपने स्थानीय नाम 
“जाडट' से प्रसिद्ध हैं तथा चमोली के माणा गिरिद्वार के पद्तल में विध्णुगंगा घाटी के निवासी 
भारछा' एवं नीति गरिरिद्वार के यदतछ में घौछोग॑गा घाटी के निवासी 'तोलछा' नाम से 
गढ़वालोी प्रदेश में प्रसिद्ध हैं। कुमाऊ-गढ़वाल में मारतीय भू-भाग से सटा हुआ तिन्बत 
का “छ री-कोरसुम' ( केछास-मानसरोवर प्रदेश ) 'हुणदेश' कह्टा जाता है। तात्प+ यह है कि 
गढ़वाल-कुमाऊ के छोग मोट और समोटिया नामों से परम्परा-गत रूप से कमी भी परिचित 
नहीं रहे हैं। केलास-मानसरोबर प्रदेश के बाद के तिब्बती प्रदेश के लिए सम्भबत इन 
शब्दा की प्राचीनकाल में प्रसिद्धि रहो हो जिससे इन शब्दों का पिछले ऐतिहासिक युर्गों में 
व्यबहार न होना इस बात का प्रमाण है ! 

भोट या सोटिया शब्दों का सम्बन्ध पूणतया अमारतोय प्रदेश और अमारतीय जाति के 
लिए इतिहास और परम्परासम्पत होने के कारण उनका त्याग कर देना ही डचित है। 
जिन जातियों को मोटिया नाम से पिछली भूछों के कारण लिखा गया है, उन्होंने इस नाम 
से अपने को पुकारा जाना कमो पसंद नहीं किया। आज भी वे इस नाम को भीतरी मन से 
स्वीकार नहीं कर सके हैं । वे तो अपने को पुराने परम्परागत नामों से ही पुकारे जाने में 
गौरव का अनुभव करते हैं जो इतिहास और मानव-शास्त्र दोनों ही दृश्यों से सर्वथा युक्तिसंगत 
है। आधुनिक युग में विदेशी और सारतीय लेखकों द्वारा 'मोटिया” नाम से पुकारी जाने बाली 
ये सभी सबण और अद्धं-सवण जातियां अत्यन्त प्राचीन काल से हिमाछय में निवास करने बाली 
मह्ाजाति के हो अवशेष हैं । कुछ छोगों ने इन्हें, इनमें कुछ पर मगोल मुखाकृति से कुछ साम्य 
देखकर “सोटों' का अलग प्रतीक कट्टा है, जो ठीक नहीं है। ढडा० शिवप्रसाद ढबराल तथा 
तथा भन्य लेखकों ने हमारे पुराणकालोन प्राचीन तंगणों, परतगर्णों और ज्योह्ा भादि१९% 
हिमालय की प्राचीनतम व्यापारी जातियों से इनका सम्बन्ध जोड़ा है जो बास्तव में पर्याप्त संगत 
छगता है। पुराणों में उल्लिखित तंगण और परत॑ग्णों को महान्‌ किरात-जाति की ही शाखायें 


१९, डा० शिवप्रसाद छबराल, उत्तराखण्ड फे भोटान्तिक, पृष्ठ २७। 
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माना गया है। महापंडित राहुल सक्रित्यायन ने अपने विस्तृत विवेचन के आधार पर छिक्षा 
है कि, “उनका आकार मध्यम, बदन गठोला, रंग पीछा, गालों की अस्थियां उभरी हुई, 
बाल खड़े तथा पिंडलिया सुन्दर और सुदृढ़ होती हैं। उनकी मूछे' विरछ और दाढ़ी नाममात्र 
को होती है। वे प्राचीन फिरात जाति ( मौन झमेर ) के अवदोष हैं ।”२० इस प्रकार की 
विशेष मानब प्रजाति केवछ तथाकथित मोट में ह्वी नहीं है बरन्‌ हिमाचल प्रदेश, गढ़वाल, 
कुमाऊँ, नेपाल के उन क्षेत्रों के बीच-बीच में भी जहाँ आये या खस रक्त अधिकता से है, 
उन्हीं के समान मुखाकृति भऔर शारीरिक गठन वाली अनेक सबण और भद्ध -सबर्ण जातियाँ 
के बढ़े बढ़े गांव मीलों तक बसे हुए हैं। जेसे कुमाऊ के पिठौरागढ़ जिले के मध्यवर्ती भाग 
के परिचमी क्षेत्र में बोराका्की ( जो इस समय पत्थर की चक्कियों और मांग के रेशे के 
कपड़े, थेंडे आदि बनाने का काम करते हैं ), इसी जिले के मभ्यवर्ती माग के पूर्वी अचल 
में 'बनराजी” या 'बनरावत' के नाम से प्रसिद्ध जाति की मी इनसे अभिन्नता प्रतीत होती 
है।२१ अत्मोड़ा जिले के चम्पावत तइसीछ के टनकपुर से से हुए क्षेत्र के 'लूलान! या 
“लुलकण्ठी' के अधिकांश छोग तथा इसी जिछे की माबर से सटी हुईं पद्दाड़ी पट्टियों के 'सौन! 
आगरी' श्र परिचमी नेपाल के कुमाऊ के पूर्वी सीमान्तर के कुछ भागों के 'डूछ बौरा' छोग भी 
उक्त किरान जाति के द्वी अवशेष हैँ । यही नहीं, कुमाऊं गढ़वाल के तराई भाबर में निवास 
करने बाले धारुओं और बरुक्‍्साओं को भी इसी प्रजाति के अन्तर्गत माना गया है। इस सब 
से यह सिद्ध होता है कि यह प्रजाति जिसे छोगो ने भूलवशात्‌ मोटों का अछूग प्रतीक कट्दा है, 
बास्तव में पूण तया भारतीय मूल को ही मद्दाजाति है, जिसका कमी हिमाचल प्रदेश के फनन्‍्नौर 
से लेकर आसाम तक के संपूण हिमालय के परवेतोीय तथा भावरी क्षेत्रों पर पूर्णा भाधिपत्य 
रहा थ। १९९ साज़ेप में संप्रण द्विमालय में सबंत्र वीसिन्न नामों से इस मद्दाजाति के अवशेष 
अब मी मिलते हैं। इसके अतिरिक्त इस मद्ाजाति के कितने ही महत्वपूर्ण अंश आये अथवा 
खम जातियों के अतगंत विलीन हो चुके हैं, जिसको प्रत्यक्ष रूप में हिमालय में निबास 
करने वाले समी तथाकथित छोटे बढ़े बगों भौर जातियों में बड़ी सरलता से देखा जा 
सकता है | 

ऊपर के तकौ के आधार पर हमें स्वामी प्रणबानन्द का इस प्रजाति के सम्बन्ध में कुछ 


२०, राहुछ, गढ़वाल, पृष्ठ ढ९। 
२१, राहुछ, कुमाऊ, पृष्ठ २१० । 
२२, छा० शिवप्रसाद इबराछ, उत्तराखण्ड के भोटान्तिक, पृष्ठ २१-२३ 





५६ विश्वभारतो पत्रिका 


मानवदार्त्रियों से मत-वेमिन्य होना खामाविक लगता है। केवल कुछ थोड़े से बाइरी छक्षणों 
के आधार पर उनको तिव्बती मूल का मानने वालों की घारणा का खण्डन करते हुए खामी 
जी का यह कथन पूर्णतया युक्तिसंगत है कि “खरूप के विषय में भी नेपालो गोरखे 
तिब्यतियों से एकदम मिलते-जुलते हैं। इनमें से एक तो नेपाल के बौद्ध मरिद्रों में दृ्शन 
के लिए जाते हैं फिर भी हम यह नहीं कद सकते कि नेपाली भी तिब्बती हैं ।7२३ मानव- 
शास्त्रियाँ 4 अन्य सभी विद्वानों को जो द्विमालय के इस सीमान्त पर रहने वाले छोगां फो 
नस्छ या प्रजाति की दृष्टे से तिब्बतियों के निकट समम बेठे हैं, उन्हें अपने अध्ययन को 
अधिक गम्भीर बनाने के लिए दिमालय पर निवास करने वाली सभी प्राचीन जातियों के वंशघरों 
को साथ मिलाकर चलना होगा। अमी इस बात की छानबीन भी बाकी है कि तिब्बत 
के केछास-सानसरोवर ( छ-री कोरसुम ) अंदेश में निवास करने वाली एक विशेष प्रजाति 
जो तिब्बत में 'डोक-पा! कहलाती है, विशुद्ध रूप से तिव्बती न होकर भोट और किरात 
जाति के सम्मिश्रण से तो नहीं बनी हुई है ? 

इस अकार यह पूृर्णवयया स्पष्ट है कि महाहिमालय में निवास करने वाली जातियों का 
तिब्बतियों अर्थात वास्तविक भोटियों से कोई सम्बन्ध नहीं है। यह्द बात दूसरी है कि 
“तिब्बत की सीमा के पास के निवासी होने तथा छ छ महीने व्यापार के छिए तिब्बतियों 
के साथ रइने के कारण इनकी भाषा में तिब्बती शब्दों के समावेश होने एवं इनकी वेशभूषा 
में कुछ समानता द्ोने में कोई भाश्रय नहीं” € स्वासी प्रणवानन्द )।२४ इसमें सन्देदढ 
नहीं कि जब इन छोगों का सीधा व्यापार तिब्बत और तिब्बत के निक्टस्थ प्रदेशों से चला 
करता था, तब इनमें ठण्डे प्रदेश के अनुकूल वेष-भूषा, खान-पान आदि विषयों में समानता 
दो गई परन्तु वे रहे सदेव हिन्दू मतावलम्बी ही। निचले पहाडी भाय के उन्हीं के बन्धुओं 
ने इसी तिब्बती संपक के कारण उन्हें अपने से प्रथक समझना प्रारम्भ कर दिया। इस 
प्रस॑ग में पण्डित महेश्वर दत्त गरौलार५ का यह कथन मदृत्वपू्ण है कि “समस्या थी रोटी और 
जातिवाद में रुघष की, व्यापार नहीं करते तो खाते क्या ? क्योंकि महाहिमालय का 
यह भाग खेती के सर्वधा अलुपयुक्त था। ऐसी परिस्थिति में उन्होंने रृतापूर्वक व्यापार 


२३, राहुछ, कुमाऊं, प्ृ० १३७ ( स्वामी जी के हिन्दी केंछास-मानसरोवर से उद्ध त ) । 

२४८, राहुल, कुमाऊं, पृष्ठ १३७ ( _. -««»-वही : )। 

२७, पंडित महेश्वरद्त्त गेरोला, आद्मिजाति सेवक संघ, सर्वेक्षण-रिपोर्ट, १ ९६५६-५८, 
अशोक आश्रम, कालसी, देहरादून । 


नोट! 'मोटिया' : एक ध्वरांति और उसका निराकरण घऊ 


अपनाया । इन्दुआं की जातिपांति उन्हें मोजन नहीं दे सकृती थी। उन्हें अपना पेट 
पाछना था, वह तिब्बत में व्यापार से ही सम्मव था। नीचे के पढ़ाड़ियों ने उनपर चंबर 
गाय खाने का आरोप छगाकर उन्हें घमंश्रष्ट कइना प्रारम्म किया । परन्तु तिब्बनों छोग चंवर 
पश्छु को गाय नहीं मानते हैं। भारतीय मान्यता के अनुसार गाय फी परिमाषा इस प्रकार है -- 
सासनाबती गौ” अर्थात जिसके गलकम्बल हो वही गाय है। चबर के गल-कम्बल नहीं होती। 
अतः वह गाय की परिमाषा में आने वाछा पशु नहीं है। फिर सो चबर पशु खाने से उनका 
बहिष्कार होने लगा। तिब्यत में स्त्रियां स्वच्छन्द्‌ हैं और तिब्बत के इस पार पुरुषों की 
स्वेच्छाचारिता के कारण तिज्बती स्त्री और मारतीय पुरुषों में कमी-कभी अन्तरजातोय विवाह 
सी सम्मव हो जाया करते थे। कदाचित्‌ उनके एक आध संस्कार व देवों देवताओं को भी 
इन्होंने अपना लिया । इतना होने पर सी गढ़वाल के मारछा, तोलछा, छोग मोटिया कहे जाने 
पर अपना भपमान समभते हैं। वे इस सम्बोधन को कतई पसन्द नहीं करते क्योंकि वे 
सोटिया नहीं हैं। लेकिन अज्ञानतावश किसी ने उन्हें मोटिया कहा तो उन्होंने आपत्ति की है ।” 

प० महेश्वरदत्त गेरोला ने हिमालय की जातियों का सर्वेक्षण करके जो निष्कर्ष निकाला है 
उसकी पुष्टि मारत के महान मौगोछिक अन्वेषक पं० नेनसिष्ट की स्वहस्तलिखित पुस्तक के इन 
अंशों से मी होती है, “मोटियों की किताबों में लिखा है कि पहिले जमाने में सारा री 
कोरसुम” का राजा विसन चिन्‌ ग्याछबो था /”२६ स्मरण रहे कि आज के प्रचलित शब्द 
व्यवहार के अनुसार पं० नेनसिह मी भोटिया ठहरते हैं। परन्तु उनकी इन पंक्तियों से स्पष्ट 
है कि वे अपने को मोटिया नहों मानते थे। अपनी तिब्बत यात्रा-काल में “चेमी रॉग रुदोक! 
के भपने व्यापारी आढ्तियों ( तिज्बतियों ) ने जब उन्हें गुप्त वेश में सी पह़िचान लिया तो 
उन्होंने अपने भाढ़डतियों को समझाया कि, “खबरदार, तुम किसी से मत कहों कि ये छोग 
( पंडित जी आदि " क्योनम यानी जोहारी हैं //२७ तिब्बती छोग पिथौरागढ़ के जोहार 
परगने को 'क्योनम' और जोहारियों को 'क्योनवा' कहा करते हैं। तिब्बत वाले इधर के 
निवासियाँ को सामूहिक रूप से 'मौनः या 'मौनपा” नाम से सम्बोधित करते हैं, न कि भोटिया 
नाम से। कहने का तात्पय यह कि योरोपीय लेखकों ने भारत के महाहिमाऊय प्रंदेश को 


२६, प० नेनसिंह, सी० आइ० ई० हिमालय तथा तिन्यत के अज्ञात प्रदेशों के भौगोलिक 
अन्वेषक, ( प॑० 'ए' के नाम से विश्वभूगोक में विस्यात ) सवहस्तलिखित विवरण पुस्तिका, ठेखक 
के संप्रह में, ए० १६, सन्‌ १८६८ ई०। 


२७, प॑ं० नेनसिंह, ... बही;- ०४ ५५४०४ 


७८ विश्वभारतो पत्रिका 


भोट लिखने की ऐतिद्वापिक भूछ सले ही को हो परन्तु भारत के इस भाग के तथा सारत 
से बाहर पड़ोसी तिब्बत के किसी भी सामान्य या विशिष्ट जन ने ऐसी भूछ नहीं की है । 

भव थोड़ा सा उन परम्परागत नामों की चर्चा भो आवश्यक है, जिनका हम पहले 
उत्लेख कर चुके हैं। उत्तरकाशी जिले के जाड जौर चमोछी जिले के उच्च हिमालय के 
सीमान्त को उपरली जोतों के निवासी 'मारछा” और वहीं की निचली जोतों के लोग 
तोलछा' कहे जाते हैं , हम यह लिख चुके हैं। उत्तरकाशी के जाड छोग मूलत वर्तमान 
स्थान के निवासी न होकर कुछ समय पूर्व हिमांचल-प्रदेश के बुशइर जिले से आकर बच्ते हैं।२८ 
अतएव यहां पर 'मारछा-तोल्छा' लोगों के सम्बन्ध में दो शब्द लिखना भाषश्यक है। 
मारछा जाति का नामकरण इसलिए हुआ बताया जाता है कि ये लोग तिब्यत में चंवबर पशु 
के घी और तिन्बती नमक का व्यापार किया फरते थे। तिब्बत में 'मर' का अर घी 
और 'छा! का अर्थ नमक हुआ करता है। इन दो शब्दों के मिल जाने से 'भरछा' या 
पपारछा शब्द बना। मारछा छलांग मद्दाहिमालय की ऊपरी जोतों के निवासी होने के 
कारण तिब्बत परे सीधा ध्यापार करते तथा उसे अपनी निचली घाटियो के 'तोल्छा' छोगों 
में बेचा करते थे। तोलछा शब्द की व्युत्पत्ति मी 'तोछ और '“छा' शब्दों के यौगिक रूप 
से बतायी जाती है गर्थात नमक को तौलने बारे या बेचने वाले लोग । तोलछा लोग 
नमक को अपने से नीचे की पट़ियों में छे जाकर बेचने के कारण तोलछा कहलाए । 
प० महेश्वरदत्त गेरोला२५ तथा अधिकांश मारछा-तोलछा लोग इन शब्दों की निशक्ति मिन्न 
प्रकार से करते हैं। उनका कथन है कि भलो' ( ऊपर ) छा' ( ओर ) रहने से 'मारछा? 
और 'तही' ( निचली ) 'छा' (ओर ) के निवासी होने से इन्हें 'तोलछा' कहा गया । 
गढ़बाली और कुमाऊंनी बोलियों में ऊपर के या ऊ'चे स्थानों को मल, सछी या मछी तथा 
निचले या नीचे के स्थानों के छिए तल, तली या तही शब्दों का प्रयाग होता है। इसी 
प्रकार ओर, दिशा, पंक्ति, पट्टो अथवा सिलसिले को अभिव्यक्त करने के लिए छा, छयौ शब्द 
व्यवहत होता है। प* गेरोला और मारठों-नोकछों का इसी आधार पर कहना है कि 
जो मी या मह्ी छा, छयो में बसे, वे मारछा ओर तलो छा या उयौ में बसे वे ही तोलछा हैं। 
स्मरण रहे कि छ, ड़ भादि लठित जगियों का उच्चारण प्राय सुविधानुसार '२' 'वन्नि में 
परिवर्तित हो जाया करता है , 'रल्योरमेद्‌ '--व्याकरण का प्रसिद्ध नियम है। 'माक्ति छ्यो” 





२८, डा० दि० 4० डबराल, उत्तराक्षण्ड के मोटान्तिक, पृष्ठ ५७। 
२९, पं महेश्वरदत्त गेरोला, बढी। 
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( ऊपर की और ), ताकि छयो ( नीचे की ओर ) कुमाऊनी व्यापक रूप से प्रयलित दाब्दु 
हैं। यद्द कोई असंसष नहीं है कि यदि इन्हीं बहुप्रचछित शब्दों से ही छोगों मे अपनी 
सौगोलिक वासभूमियों को सूचित फरने के लिए हो इन शब्दों को अपनाया हो। सारकछों 
को गढ़वाछ में उबदेशी ( ऊपर के देश या भूमाय का रइने वाछा ) और नीचे की पट्टियों 
में रहने बाले लोगों को उदंदेशी ( नीचे का निवासी ) सी कह्टा जाता है ।३० कुमाऊ॑ 
के लोकगीत और छलोकगाथाओं में इस सीमांत भाग को 'मलदेश' ( ऊपर का देश ) कट्दो 
गया है। भतएवं मारछा तोलछा सम्बन्धी उलछ्लिख्हित लोकव्युत्पत्ति मात्र न हो कर 
ऐतिहासिक सत्य हो हो तो आइचर्य नहीं। पिठौरागढ़ जिले के जोह्दार और मुनस्यारी के 
छोग जोद्दार परगने के निवासी होने के कारण इसी नाम से पुकारे जाते हैं। इसके 
अतिरिक्त दारमा और काली नदी की घाटी के लोग अपनी-अपनी पट्टियोँ दारमा,३१ 
चौदांस, व्यांस आदि के नाम पर दरमियाँ, चौदांसी और व्यांसी कहे जाते हैं। चौदांस 
के छोग अपना सम्बन्ध चतुद्द प्र महादेव और व्यांस के लोग महामुनि व्यास से जोड़ते हैं । 

इस सम्पूर्ण क्षेत्र को भोट और यहां के निवासियों को मोटिया लिखते हुए कुछ 
विचारशील भारतीय लेखकों को शंका समाधान करना पड़ा और कुछ ने इन शब्दों को 
छोड़ कर भोटाम्त और भोटान्तिक शब्दों को अपनाया है। हम लिख चुके हैं कि ये दोनों 
शब्द भो अतिव्याप्ति दोष से ग्रस्त हैं। अर्थात्‌ इनमें स्पष्ट दिशानि्देश न होने के कारण 
इन्हें वज्ञानिक नहीं कहा जा सकता। क्योंकि मोट ( तिब्बत ) की फिस दिशाविद्ेष के 
भूमाग का नाम सोटान्त है, यह बता सकने की सामथ्थे इस शब्द में नहीं है। इससे यही 
उचित है कि या तो इन स्थानों के निबासियों को उनके परपरागत नामों से पुकारा जाय, 
जिसे वे अपने लिए अधिक गौरवास्पद समरकते हैं अथवा उनको सामूहिक रूप से उत्तरी 
गढ़बाली और उत्तरो कुम्रैयया कद्दा जाय | प*» बद्रीदत्त पाण्डे ने मी यह खीकार किया है 
कि 'जोद्दारी लोग अपने को मभोटिया नहों कहते यद्यपि कुमेग्ये इनको भोटिया कहते हैं ।३२ 
हम देख चुके हैं क्रि इस प्रकार के कथन सब सारददीन हैं। अपनी बात को सह्य सिद्ध 
करने के छिए इसे लोगों पर थोप दिया गया है। वास्तव में कुमेयें ( कुमाऊनी ) और 
उनका इतिहास व परम्पराएं उन्हें कुमाऊ के मीतर ही 'शठउका' या 'शौका” नाम से पुकारते 


३०, विशेष देखिए डा० शि० प्र० डबराल, उत्तराखंड के मोटांतिक, पृष्ठ ९६तथा 
पृष्ठ १९२९। 

३१, चौदांस ( निम्न काली ), व्यांस ( काली ), दारमा ( घौली उपत्यका )। 

३९२, ५० बद्रीदत्त पाण्डे, कुमार का इतिहास, एृष्ठ ६३५१ 


६० विश्वभारती पत्रिका 


जा रहे हैं। कुमाऊं के राजा रूचद्र (सन्‌ १५६८-१५९७ ) की सृत्यु के ठीक तीन बर्ष 
पश्चात्‌ कुमाऊं के इस भू-माय के जो भूमि व राजख सम्बन्धी विवरण२३ उस समय के 
राजकर्मधारियों ने तेयार किए ये, उनमें इन छोगों को साधारणतया 'शउका' तथा 'शौका' 
एव राजसम्मान प्राप्त 'बूढ़ा' ( सरदार या सामन्त ) पद॒वी के साथ लिखा गया है। 

उक्त 'शौका' शब्द को अधिकांश लेखकों ने इतिहास प्रसिद्ध शक जाति से जोड़ा है। 
शक और शौका में थोड़े से ध्वनि साम्य तथा उनके पड़ोसी तिब्बती प्रदेश को परम्परा से 
«ुण देश' कहे जाने के कारण 'शौका' और शक्कों में सम्बन्ध जोड़ने का यह प्रयत्न हुआ है, 
जो वास्तव में पूर्णतया भ्रांत है। हम पीछे छिख चुके हैं कि इस महाजाति का पृथक अस्तित्व 
किरात मूछक प्रजाति के अतगत ही सिद्ध होता है जो इन्हें भपने पड़ोसी ह्विमाछय के 
निचले भू-मागों में बहुलता से विद्यमान खस रक्त से अछग करता है। निम्न हिमालय में 
अवश्थित खश जातियों के इतिहास का विवेचन करते हुए विद्वानों ने उन्हें शक जाति से 
जोड़ा है। उनका कहना है कि शक और खश एक ही मद्दाजाति की दो मिन्न लहरे हैं३४ 
तथा शक शब्द ही बर्ण-विषयंय के सिद्धान्त के आधार पर खश या खस हो गया है । 
इसका यह सी प्रमाण है कि महाहिमालय के निचले स्थानों में स्वश्न सुर्य एव स्थानीय 
देवताओं में यथा गोरिछ, ऐड़ी आदि की हाक अ्रमावापन्न प्रतिमाय प्राप्त होती हैं, जिनका 
इस समय शौफाओं की भूमि में बिलकुल, अमाव है। ये प्रतिमाएं स्वतः बतछाती हैं कि 
शर्कों या खशों का यही हिमालय का मध्यवर्ती भू-माग महत्व का स्थान था । इस प्रकार 
निष्कष॑ यह निकलता है कि शौका और शक शब्द का कोई ऐतिद्दासिक सम्बन्ध नहीं है 
तथा न ही शौफा और शक में एक ही भाव है। 

कुमाऊं-गढ़बाल के छोगों द्वारा हिमालय फी ऊची णोतों के निवासियों के लिए प्रयुक्त 
झौका' या 'शडका' शब्द साहूकार या साहु से निष्पक्ष माना जा सकता है क्योकि इन छोगों 
का व्यापार और साढ़कारी या साहुगीरो से ऐतिहासिक सम्बन्ध रहा है। इसे हम हर रूप 
में भी कह सकते हैं कि पावत्य जातियों में एकमात्र यहीं प्राचीन व्यापारिक जाति है। ये 
परम्परागत साहुकार ( स॑० साधु कार ) हैं। उनकी जानि का यह नामकरण उनके व्यवसाय 
के कारण ही हुआ होगा। कुमाऊ' में साहुकार का उच्च्चारण श्ौकार, शउकार या शौ है। 
इस अकार शौ या साहकार 'का! (पुत्र ) 'शौ-का' हो सकता है। कालान्तर में छोगों के 
द्वारा इसके मूछ भर्थ को भूल जाना स्वामाविक ही है। बहुत प्राचीन काछ में जब शर्कों या 


३३, छेखक के पास हैं। 
३४, राहुछ, कुमाऊं, ४४ ३९, शक मूछत' खशों के दी वंश के थे । 
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खशों का किरातों से परिचय हुआ द्ोगा तो उन्होंने कमी भी अपनी प्रजाति से मिन्न प्रजाति 
फो अपने नाम से पुकारने की भूछ नहों की होगी । अतएबं उस समय जो इनका नामकरण 
किया गया होगा, उनकी जातोय प्रवृत्ति के आधार पर ही हुआ होगा, जिसका बदला हुभा 
रूप 'शौका' या 'सदका” छोक व्यवहार में जीवित है । 

निष्कर्ष यह है कि अपने द्वी स्वदेशी बन्धुओं और अपने दी रक्त मांस के बने हुओं को 
एक पूर्णतया विदेशी प्रजाति के हिये प्रयुक्त होने वाला सम्वोधन देना किसी प्रकार तक- 
संगत नहीं है। हमारा तो दावा यहाँ तक है कि कसी सम्पूर्ण ७ री-कोरसुम” ( केलास 
मानस-प्रदेश ) भारतीय प्रदेश ही था। क्योंकि हस प्रदेश मेँ तिब्ब॒ती प्रसार ईसा की 
सातवीं शताब्दी से अधिक पुराना नहीं है। जब कि इस भू-भाग में किरानों का भर्तित्व 
हजारों वर्ष पुराना है। यहो कारण है कि समय-समय पर कुमाऊ गढ़बाल के राजाओं ने 
अपने राज्यों का एकीकरण करते हुये केलास-मानसरोवर प्रदेश को अपने आधीन करने के 
सफल प्रयास किये ।३५ यही स्थिति आगे सी बराबर चलती रही। इतिहास तो “भोट', 
'मोटिया' विषयक अआंति को रचमात्र भी अबरम्ब देने को तेयार नहीं है। भूतकाल की 
विवशता अब नहीं रह गई। इसके बाद एक अ्रम और बाकी रह्ट जाता है, कुछ छोगों का 
तक है कि इस प्रान्त में कुछ परिवार तिब्बत से भाग कर पिछले ऐतिहासिक युगों में बस गये, 
भतएवं इसे 'मोट' कहने में क्‍यों भाषत्ति की जाय। इसके प्रत्युत्तर में हमारा तक है कि 
बम्बई या गुजरात में शताब्दियों पू८ कई पारसी परिवारों ने शरण छी जो भांज पर्याप्त मच्छी 
स्थिति में हैं, फिर सी हम उसे “फारस” नहीं कह सकते । इसी प्रकार कुछ परिवारों, कुछ 
विवाह सम्बधों और रक्त सम्मिश्रण के अशिक खरूप के आधार पर भी इस भारतीय 
भूसाग को 'मोट' या 'सोटिया' कहना अत्यन्त आपत्तिजनक है। अतएवं इस समस्त 
भू साथ को हिमालय का उत्तरी सीमान्त उत्तर-कुमाऊं व उत्तर-गढ़बाल ऐसे स्वदेशी नामों 
से या पोछे जिनकी चर्चा की जा चुको है, उन्हीं से सम्बोधित किया जाय । 


३७५, कुमाऊ' के मध्यकालीन राजा बहादुर का सन्‌ १६७० ६० का आक्रमण, गढ़बाछ के 
सानक्षाह व छोगरा सेनापति जोरावर सिद्द का आक्रमण, ( सन १८४१ )। 


गीत फरोश' के कवि भवानों प्रसाद मिश्र 


कान्ति कुमार 


सातंत्योत्तर हिन्दी काव्य के जिन कवियों मे अपनी मौलिकता, प्रखरता एवं सहजता के कारण 
हिन्दी के विद्वानों एब' सामान्य पाठकॉ--दोनों का ध्यान अपनी ओर आकर्षित किया ऐ उनमें 
कविवर भवानी प्रसाद मिश्र का नाम सहज ही महत्वपूर्ण है। मिश्र जी दूसरा सप्तक के 
अन्यतम कवि हैं किन्तु हससे यह समझने की भूछ नहीं करनी चाहिये कि यदि वे दूसरा सप्तक 
में परिगणित न होते तो उनका महत्व कुछ कम होता अथवा उनकी ओर छोगों का ध्यान 
कम गया द्वोता । प्रयोगवादी माने जाने वाले कवियों में मिश्र जी ही एकमात्र ऐसे कवि हैं 
जो बौद्धिक समाज में मी उसी प्रकार समादहत हैं जिस प्रकार छोक के बीच। मिश्र जी का 
काव्य अपनी जिजीतिषा, सामाजिकता, उदात्तता एवं युगबोध के कारण जहाँ नेताओं, 
अध्यापकों, समाज सुधारकों एवं मानवता-प्रेमियों के बीच चर्चा का विषय रहा है वहीं अपनो 
प्रखर अनुभूति, बेलाग ईमानदारी, अभिव्यक्ति की सहजता एवं देनन्दिन समस्याओं के प्रकरीकरण 
के कारण रा चलते भादमी का सी मन बांधने में असाधारण रूप से सफर हुआ है, इसका 
कारण यददी है कि मिश्र जी किसी बाद के कवि नहीं हैं, वे जीवन के कवि हैं। वे हमारी 
चिर परिचित धरती की बाते करते हैं। मिश्र जी के व्यक्तित फछत उनके काव्य की यह 
साधारणता ही उन्हें असाधारण बनाती है! मसाधारणता साधारण होने के कारण ही 
मिश्र जी स्वातंत्रयोत्तर हिन्दी कवियों के बीच साधारणतया असाधारण सम्मान एव स्नेह के 
अधिकारी बन सके हैं। दस सहज ही मिश्र जी को हिन्दी साहित्य के लोक-जीवन-आमप्रही 
कवियों की उस परम्परा से जोड़ सकते हैं जो अमीर खुसरो, कबीर, रहीम, मीरा, रसयान, 
नजीर अकबराबादौ, मारतेन्दु दरिस्चन्द, मेथिछोशरण गुप्त आदि कवियों के रूप में अछुण्ण 
भाव से प्रवाहित रही है । इन सभी कवियों ने अपने काव्य को चिन्तन से बोमिर नहीं 
होने दिया है। इन कवियों न अपने काव्य के विषय पोथियों से चुनने के स्थान पर जीवन 
से प्रहण किये। फरत, लोक जीवन के प्रति असीम आस्था एवं मानव गसरिमा के प्रति अखंड 
अनुराग के जो स्वर इनकी काव्य-वीणा से निझत हुए उनके कारण ये ससी कवि आज सी 
पंडितों की गोष्टियों के साथ “चतुरी चमारों? को मंडलियों में सी समान भाव से प्रिय एव' 
प्रेरणाप्रद बने हुए हैं। पड़ित मवानी प्रसाद मिश्र को काव्य रसिको' के अमिजात धर्ग का 
सम्मान एवं सामान्य सहृदय लोकजन का सनेढ् मरपूर मिला है । 

पत्न-पत्रिकाओं एवं कबि सम्मेलनों के माध्यम से मिश्र जी १९३९-४० के रूगसग ही 
चर्चा के विषय बन गये थे भौर उन्हें पर्याप्त प्रतिष्ठा मी प्राप्त हो चुकी थी यथपि उनकी 
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एफप्रात्र पुस्तक 'गीत फरोश' का प्रकाशन में अत्यंत विलंब हुआ इस अनावश्यक एवं अवाधित 
विलझ् का एक कारण तो यहद्द था कि वे अत्यन्त प्रकाशन-पकोची, विज्ञापद भीर एवं 
फकड़ तबियत के हैं। कविता लिखना उनके लिये किसी बाह्य प्रेरणा का फल अयवा किसी 
इतर प्रयोजन का परिणाम नहीं है। उन्होंने अपने काव्य का प्रणयन न तो यश के लिये 
किया, न व्यवहार के लिये और उस अथ में न ही शिव की रक्षा के लिये जिस अर्थ में अनेक 
समाज सुधारक कवि करते हैं। कविता 'लिखना' उनके लिये मदत्वपूण कमी नहीं रहा । 
नह तो में लिखने मात्र का नहीं मानता। वह गौण चीज जानमान "2 । मुख्य तो 
बह विचार या काम है जिसके लिये लिखा जाता है . यह विचार या काम लिखने की 
अपैता रखे तो लिखना आवश्यक हो जाता है” ( कवि का २६-११-१९६५ का लिखा पत्र ) 
यहा कारण है कि कविता लिखकर वे न तो उसका प्रकाशन ही आवश्यक मानते हैं और 
न संकलन ही। प्रकाशन में इस विलम्ब का एक अन्य कारण यह भी माना जा सकता 
है कि जिस प्रकार माखनलाल चतुवंदी, बाल कृष्ण शर्मा 'नवोना आदि अनेक यश' जीबी 
कृषि साहित्य से अधिक महत्व अन्य अनेक जीजअन्त कार्यो' को देते रहे उसी प्रकार मबानी 
प्रसाद मिश्र के जीवन का प्राथमिक उद्देश्य काव्य प्रणयन नहीं था। जिस प्रकार मध्यप्रदेश 
के उपयुक्त दोनों कवि प्रतिष्ठित पहले हुये और प्रकाशित बाद्‌ में उसी प्रकार भवानी श्रसाद्‌ 
मिश्र भी प्रकाशित दोने से पूव भली भांति प्रतिष्ठित हो चुके थे। किन्तु इस स्थिति से 
कवि का बहुत भहित भले हो न हुआ दो पर हिन्दी काव्य का अद्वित तो निश्चय ही हुआ है । 
क्योंकि छेखन और प्रकाशन के इस अंतराल के फलसखरूप आधुनिक काव्य को भवानी प्रसाद 
मिश्र के निश्चित दाय का सापेक्षिक लेखा जोखा नहीं छगाया जा सका और इतिहास की 
विस्तृत भूमिका के सन्दर्भ में उनके वास्तविक मदत्व का निर्णय अभी तक नहीं हो पाया। 
भिश्रजी के काव्य पर नयी कविता की अधिकांश बटुकतोषिणी ठीकाओं में दो चार चालू 
किस्म की पंक्तियां मले द्वी मिल जायें पर उनके सम्पूण काव्य पर समग्रता से विचार करने की 
आवश्यकता असी तक किसी ने अनुमव नहीं की । 

जैसा कि कद्ा चुका है “गीत फरोश' मिश्र जी का एकमात्र प्रकाशित ग्रथ है और 
इसमें कवि की १९३० से १९४५ तक की कवि द्वारा संकलित रचनायें हैं--3९%४७ की एक 
कविता 'गोत फरोश” और १९५३ की एक कविता ( जो प्रस्तुत स कलन की भूमिका स्वरूप है 
“ब्दों के महर' ) को छोड़लर । इस प्रकार कवि द्वारा इसी अवधि में लिखित भनेकों और 
प्रकाशित सेकड़ों कविताओं में से केबछ ६०, ६५ ही गीत फरोश' में संकलित हुईं हैं। यह 
कहा जा सकता है कि ये कबिताये' कवि के इस काल की प्रतिनिधि रचनाये' हैं और उसको 
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रुचि, विधास, चिन्तन एवं विकास दिशा को पूर्ण परिचायिका हैं। गोत फरोश की अधिकांश 
कविताये प्रकृति को रूप-षर्णना से सम्बद्ध हैं। यह प्रकृति भी विन्ध्या, सतपुड़ा और रेवा की 
उम्गपूर्ण उक्लसित प्रकृति है। कवि के ही इाब्दों में गीत फरोश' में उसने “सूरज, 
चांद, फूछ या ७हरे , फागुन या बरसात समी के, संध्या, विन्ध्या भौर द्िमाचछ रेवा पीपछ 
पाल सभी के “गीत गाये हैं । 
कवि का प्रारम्भिक जीवन नरसिहपुर, सोहागपुर, होशगाबाद और बेतूछ जेसे स्थानों 

में बीता है जो सभी रेवा और सतपुड़ा के उन्मुक्त प्यार के साक्षो हैं। मिश्र जी ने अपने 
काव्य में प्रकृति के उसी रूप का उल्लेख किया है जो प्रारम्म से ही उनका सहचर रहा है। 
मिश्र जी के प्रकृति-काव्य की उल्लेखनीय विशेषता यद्द है कि प्राचीन कवियों की भाति वे प्रकृति 
को मात्र उद्दीपन नहीं मानते और न ही द्विवेदी युगीन कवियों की भांति वे प्रकृति से किसी 
प्रकार का उपदेशपूर्ण निष्फषं ही निकालते। छायावादी कवियों ने प्रकृति पर चेतना का 
आरोप कर प्रकृति को किसी अज्ञात, अछौकिक, रहस्यसत्ता का स्यन्दन बना दिया है। 
इन सबसे मित्र प्रकृति से मिश्र जी का ठीक वेसा ही संबंध है जेसा किसी बाल्यसखा से 
होता दे। प्रकृति के विभिन्न उपादान कविके चिर परिचित सहचर हैं और वह्द उनकी 
विभिन्न गति विधियों एवं रुपच्छटाओं से अत्यन्त अनौपचारिफता एवं भात्मीयता का संबंध 
मानता है तथा सभ्यता एवं संस्कृति के सारे दुरावों, भावरणों भादि को भेद कर उनके मर्म 
को पकड़ लेता है। जो कवि सतपुड़ा के घने जग्छों को अपना मित्र और भात्मीय 
मानता दो पद्दी कह सकता है-- 

“सो इन में ढर नहीँ है, 

मौत का यह घर नहीं है, 

उतर कर बहते अनेकों, 

कल कथा कहते अनेकों, 

नदी निर्मर और नाछे, 

हस वनों के भोद पाले, 


हरित दूर्षा, रक्त किसलय, 
पूतत पाषन, पूण रसमय, 
सतपुड़ा के घने जगल, 
लताभों के पने जगल। 
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जिस प्रकार कालिदास को वसंत का, रवोद्न्‍ननाथ को सरिताओं का एवं निराला को 
बादलों का कवि कहा जाता है उसी प्रकार मिश्र जो को हम वर्षा का कवि कह सकते हैं। 
वर्षा के विभिन्न रुपों एब' मुद्राओं को लेकर जितनी कविताये' मिश्र जी ने लिखी हैं उतनी 
सम्भवतः द्विन्दी के किसी अन्य कवि ने नहों। वर्षा के प्रारम्मिक दिनों में आसमान से टपको 
हुई एक धू द्‌ कवि के सन को उसी तह्लीनता से अपने रसपाश में बांध छेती है जेसे सावन 
भादों में रात दिन बरसमे वाछा पानी। वर्षा 'कवि के निरन्तर पव” के रूप में उपस्थित 
होती है ओर बह “कमो विद्यत से, कभी सुरचाप से, कमी केकी कठ कछाप से, कभी कृषक 
के भानन्द्मय संगीत से' कवि को अपने रस से आप्लावित कर देती है। भवानी प्रसाद 
मिश्र फी कविता में बादल, बू दे , बिजली, गरजन, आंधी, पानो की छड़ी को विभिन्न भगिमाये 
सदेव उपस्थित रहती हैं। वर्षा को देखकर कवि के प्राण पागल हो उठ्ते हैं और बह 
किलकते बादलों के दरों के साथ जोर से गा उठता है-- 


तू उठ के बैठ जा रे लिखने में क्या घरा है। 
खिड़को से क्लांक तो ले केसा हरा मरा है। 
घरती पे सरग उतरा सा जान पड़ रहा है | 
धारा से सरग धरती पर आन पड़ रद्दा है । 
घरती मी गाज जीने का गीत गा गईं रे, 
बरसात आ गई रे, बरसात आ गई रे । 


सतपुड़ा और वर्षा की हो तरद् कवि को रेवा सी अन्यन्त प्रिय है। “नमंदा के चित्र! 
नामक छम्बी कविता में कवि ने नम दा के घाटों, लद्रों, कगारों, किककिला पक्षियों, पत्थरों, 
मछलियों, नीले पानी पर पड़ने वाले चांद के प्रतिबिंब--गरज यह कि नमेदा के सम्पूर्ण गत्यात्मक 
एवं स्थिर व्यक्तित्व का चित्र अत्यन्त विस्तृत फलक पर अकित किया हैं। यह लम्बी 
कविता हमें निराला जी की 'यमुना के प्रति' नामक कविता की याद दिलाती है। किन्तु 
“यमुना के प्रति! का कवि यमुना के रूप के श्रति उतना आक्ृष्ट नहीं है जितना कि यमुना के 
साध्यम से उत्पन्न दोनेवाले विभिन्न सम्पको ( एसोशियेशन्स ) और संचारी भावों के प्रति। 
भवानी प्रसाद मिश्र के काव्य में प्रकृति का जो सहज, नेसगिक, अनौपचारिक और खतमन्त्र 
शंकन हुआ है बह हिन्दी के किसी अन्य कवि के काव्य में नहीं। भवानी श्रसाद सिश्र के 
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प्रकृति काव्य को पढ़ते हुए इमें यदाकदा नजीर अकबराबादी की याद हो जाती है। भलुभूति 
की ईमानदारी और अभिव्यक्ति की सहज मार्मिकता में ये दोनों कवि अत्यन्त निकट जान पढ़ते 
हैं। इसका कारण यही है कि इन दोनों कवियों ने प्रकृति को केवल दृष्टिपय से ही नहीं बल्कि 
भनुभूति पथ से भी देखा एवं दिखाया है । “नमंदा तट के खददर, पीपल का राड़, जंगल 
का टेसू , भमराई की कोकिल, सूने मदान की टिठद्दरी, खैत की मेंड पर खजूर का पेड़ अथवा 
घर के खपरेल पर लौकी की बेल' पर कवि भवानी प्रसाद मिश्र कविता लिखने नहीं बेठते, 
बल्कि ये सब अत्यंत अनौपचारिकता से स्त्रय॑ उनकी कविता में आकर बेठ गये हैं-- कुछ इस 
अंदाज से गोया यही उनकी जगह्ट है ।! ( कछा वलय, कानपुर से प्रकाशित 'सुकवि भवानी- 
प्रसाद सिश्र' नामक सोवेनीर में श्री मोहनछाल वाजपेयी का विन्ध्य, सतपुड़ा, रेवा का साथी! 
नासक निबन्ध )। भवानी पसाद मिश्र छायावादी कवियों की भांति प्रकृति के सुरम्य, फोमल, 
कमनीय रूप पर ही मुग्ध नहीं है। प्रकृति के प्रति मबानी प्रसाद मिश्र की दृष्टि 'भमिजात 
( एरिस्टोक टिक अथवा सोफिस्टीकेटंड ) न होकर परम प्रकृत है। इसलिये वे केवछ उपा- 
नागरी, सम्ध्या सुन्दरी अथवा प्रथम रदिम' के प्रति हो रागात्मफ पंबंध का अनुमव नहीं करते 
भपितु तंग शहर की इसारतों की किसी संधि से खजूर के पीछे से म्ांक उठने वाला दूज का 
चांद अथवा घर की बाड़ी में खिला हुआ तरोई का फूलछ सी उन्हें इस प्रकार प्रकृति के राज्य 
मैं पहुचा देता है मानो वे काश्मीर की शोमा,देख रहे दोँं। ऐसे सहज प्राकृतिक व्यक्ति की 
दुनिया में फूदकती हुई चिड़िया और ठुमकती हुईं गिलृदरी, आँगन का पीपल, ठेढ़ी मेढ़ी रेषा, 
विन्य्याचछ को एक दूसरे पर चढ़ती सी चोटियां, अथवा सतपुड़ा के घने जगल सभी समान 
भधिकार प्राप्त किये हुये हैं। एक व्यापक विश्व प्रेम अथवा विश्व प्रेमी की यह भाषना कवि 
मैं इसलिये जीवन्त रूप से बतमान है कि उसके “्राणों में एक सहश श्रीशक्ति है /-- श्री मोहन 
लाछ वाजपेयी के २७ अक्टूबर, १९५६० को लिखित पत्र से ) ! 
भवानी प्रसाद मिश्र ने अपने काव्य के ऊपर कालिदास, वडसवर्थ, शेक्ती, ब्राउनिग, और 
रबीखनाथ ठाकुर का प्रमाव स्वीकार किया है। ये समस्त कवि सौन्दर्य चेतना के कबि हैं। 
भवानी प्रसाद मिश्र के काव्य में सौन्दर्य चेतना कमी उनकी सात्विक रागात्मकता को आाक़ांत 
नहीं करने पाती । जेसा कि कहा जा चुका है कि उनका मन ग्रकृति के सभी रूपों में रमता 
है और वे प्रकृति के छोटे बड़े अनेक उपादानों पर सौ सौ जान से न्यौछावर होने को तत्पर 
दीखते हैं। भवानी प्रसाद के लिये बडसवर्थ की ही तरह 
“देअर बाज ज्याय इन दू फ़ाउ'टेन्स 
देमर वाज़ ज्ञाय हुन दू माउन्टेन्स ।” 
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भवानी प्रसाद मिश्र ने, जेसा कि पहले कहा जा चुका है, उपा, सन्ध्या, विन्ध्या, 
सतपुजा, रेवा. सावन, मादों के छर में स्वर मिला कर गीत गाये हैं। ठनके काव्य में 
प्रकृति के नखदलयुक्त रूप का सी चित्रण हुआ है किन्तु बह आतकोत्पादक अथवा सयावद 
नहीं है। सतपुढ़ा के अजगरों से भरे, 'शेरबाले, बाघवाले, गरज और दहाड़ वाडे' घने 
जगलों के प्रति कवि का अनुराग एक सहचर का सा है' कवि ने बारम्बार स्वयं पर 
रवीचनाय इत्यादि अनेक सौन्दयेचेता कवियों के प्रमाव की बात का उत्छेज् किया है 
फिन्तु यह जानकर आश्चर्य होता है कि मिश्र जी ने मानव सौन्दर्य का चित्रण प्रायः नहीं ही 
किया है। उनके काव्य में गदबदे बच्चों, दारमांती ग्राम वधुओं, कपोत कंठी स॒न्द्रियोँ, 
मौन बने रहने वाले लाज भरे सौन्द्य का चित्रण सर्वधा अनुपस्थित है। यह तथ्य हमारा 
ध्यान अत्यन्त आप्रद् के साथ इसलिये भाकषित करता है क्योंकि कवि के प्रिय भारतीय अथवा 
पाश्चात्य समस्त कवियों ने मानव सोन्दर्य के अत्यन्त रससिक्त चित्र अकित किये हैं। यहां 
पर यह ध्यान दिलाना आवश्यक जान पड़ता है कि में यहां 'सेक्स! की नहीं सौन्दर्य की 
बात कर रहा हूं। मिश्र जी के काव्य में 'सेक्स' के किसी रूप की चर्चा नहीं है---केवल 
यही नहीं जीवित सौन्दर्य का उल्लेख सी एक सिरे से गायब है। कवि खय भछे ही यह 
माने कि 'मेरा जीवन, कुछ ऐसी मस्ती में बीता कि प्रेम और सौन्दर्य का ध्यान ही 
मुमे नहीं भाया, 'पर' इसका एक संगत कारण मुम्हे यह प्रतीत होता कि गांधी जी के उपयोगिता- 
बाद तथा विनोवा के सर्वोदयवाद से अनुप्राणित होने की वजह से मानव सौन्दर्य उनके लिये 
फाम्य अथवा प्रेय नहीं रह गया है। वे रबीन्द्र से प्रभावित हैं किन्तु उनके काव्य में 
रवोखनाथ, गांधी जी के सांचे में ढलकर उपस्थित हुए हैं। हिमघवल, प्रदीध दाढ़ी एवं घरा 
विचुम्बी चीनाशुक परिधान के स्थान पर गांधी जी की छाठी एवं लगोटी धारण करने पर 
खीद् नाथ का जो रुप द्ोता है वही रूप मिश्र णी के काव्य का है। सम्भवत' इसी कारण 
खीखनाथ की भांति वे उवशी के दिव्य सौन्दर्य के गीत न गाकर 'सत्य काम' के गीत गाते हैं । 
मिश्र जो की कविता अनुभूति प्रधान है। उसमें चिन्तन की बोमिलता अथवा कत्पना 
की वायवीयता का प्राय' ही असाव है। यह चिन्तन और कत्पना मिश्र जी को अगीकार 
है भी तो उन्हें मी भनुभूति के सांचे में ही ढठकर उपस्थित होना पड़ना है। मिश्र जी 
को यथार्थवादी फहा गया है, फिन्तु उनका यथार्थ प्रगतिवादियों का यथार्थ नहीं है। 
में जीवन की कटुता एवं विषमता से दुखी हैं और उस कटुता या विधमता को निरशेष 
करने में काव्य की साथ्कता मानते हैं। किन्तु समाज में व्याप्त अन्याय, विहृपता और 
धौषण के विरुद्ध प्रगतिवादियों की तरह वे हिंसा अथषा घृणा के अस्त्रों का प्रयोग नहीं 
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करते। उनके यथार्थवोध के पीछे गहरी मानवीयता, सौहाद एवं प्रेम छिपा हुआ है। 
'हलेह शपथ' नामक मपनी एक कविता में कहते हैं कि--- 

कितने भी गदरे रहें गरत्त, 

हर जगह प्यार जा सकता है 

कितना मो भ्रष्ट जमाना हो 

हर जगह प्यार जा सकता है । 

जो गिरे हुए को उठा सके 

इससे प्यारा कुछ जतन नहीं 

दे प्यार उठा पाये न जिसे 

इतना गद्दरा कुछ पतन नहीं । 

साथ ही मिश्र जी का यथार्थ प्रदृतवादियों का यथार्थ भी नहीं है। मनुष्य उनके 

छिये कठाओं एवं आवजनाओं का पुतछा न द्ोकर सहज स्वासाविक स्नेह एवं सदभाव 
का पर्याय है। यही कारण है कि मिश्र जी के काव्य में मानवता के विजयधोष का 
स्वर निरन्तर सुनाई पड़ता है। समाज की प्रगतिशील शक्तियों के साथ मिश्र जो की 
निरन्तर सहानुभूति रही है और उन्होंने अपने वेयक्तिक जीवन की तरह द्वी अपने काथ्य में भी 
कमी बेईमानी, अत्याचार अथवा अन्याय के साथ समझौता नहों किया। वे प्रगतिवादी 
हैं. किन्तु किसी पारिसाषिक अर्थ में नहीं बल्कि प्रगतिवादी शब्द के विस्तृततम सदर में । 
ये कवि हैं--अत यह सयंसिद्ध है कि वे प्रगतिवारी हैं। उन्हीं के शब्दों में “विस्तृत 
भथो में जो प्रगतिवादी नहीं हैं वह्ठ कवि नहीं हैं। भर्थात्‌ जिसके अपने भौर दूसरों के 
अधेरे से उजाले में जाने की कत्पना नहीं जागती वह कवि नहीं है। इस अर्थ में में 
अपने को प्रगतिवादी मानता हूँ. - -!! किन्तु हिन्दी में प्रगतियाद एवं प्रगतिषादी 
एक रुढ़िगत साम्प्रदायिक अथ के द्योतक बन गये हैं अत अति की सम्मावना को पूरी 
तरह पिनष्ट करते हुए भवानी प्रसाद मिश्न को प्रथतिवादी कहने की अपेक्षा प्रगतिशील कहना 
भधिक संगत ज्ञात होता है। इसी प्रगतिशौकता एवं भाशावादिता के बल पर कवि ने 
मानवता की सुख सुविधाओं 'सुविधामय भविष्य की कल्पना! 'अनन्त मधुमास' अथवा 
अ्रकाशसागर' के रूप में की है और ऐसे एक समय को आइट फो सुनता हुआ बह मानवता 
का जयघोष करता हुआ कहता है :-- 

“असहनीय है यह कि काल से हार रहें धरती के बेटे--- 

सोचें भर अपना अमाग कर आंख बंद, चुप छेटे लेटे 
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अभी काल रथ अपने आगे, इसको पीछे छोड़े तब है--- 
जेंसे भी हम सुड़े, कि इसकों वेसा वसा मोड़े , तब है ।” 

गीत फरोश' के अनेक गीतों में देश-प्रेम, भक्ति, दशन, भौर उपदेश के स्वर भी 
भिछते हैं। जेसा कि कवि ने स्‍्वय स्वीकार किया है उसकी प्रारम्भिक कविताओं की 
छंद योजना और शब्द पिधांन पर मेथिली शरण झुप्त का प्रमाव था ( छवि द्वारा १५ 
सितम्बर, १९६५ को लिखित पत्र ) 'कुछ लिख के सो, कुछ पढ़ के सो, जिस जगह जागा 
सबेरे उस जगह से बढ़ के सो' जेसे उपंदेशात्मक गीतों में यह स्पष्ट दिखाई देता है। 
यह स्वासाविक ही था क्योंकि उस समय मध्यप्रदेश के किसी उदीयसान कषि के लिये 
मैथिलीशरण गुप्त और माखनलाछ चतुर्वेदों से अप्रमावित रह पाना यदि सम्मव नहीं तो 
कठिन अवश्य था किन्तु मिश्र जी क्रमश. भपने स्वतंत्र व्यक्तित का विकास एवं उसका 
परिवर्धन करते गये और मेथिलीशरण गुप्त एवं 'मारतीय आभात्मा' का प्रभाव अछग कर वे 
पूरी तरह से एक स्वामाविक आत्मा बनने में सफल हुए ' 

उनके प्रारम्मिक काव्य में श्राय जीवन के ददात्त मूल्यों की महिमा के स्वर गूंजते 
सुनाई पढ़ते हैं। इसका कारण यही है कि भवानी श्रसाद मिश्र ने इन उदात्त मूल्यों को 
अपने जीवन को प्रयोगशाला में अपनी सदजता के रसायन से सिद्ध किया है ! 

अनुभूति के एक क्षण को व्याख्या द्वारा विश्लेषित करते चछना उनकी प्रिय शेली है। 
यह विश्लेषण किसी घटना अथवा वस्तु का सम्बल ग्रहण नहीं करता जेसा कि द्विवेदी युगीन 
कवियों के काव्य में प्रायः हुआ है। मिश्र जी की शेली वार्ताछाप की शेल्ठी है। वे किसी 
बात को या, 'किं, हां, जो हाँ' 'याने', 'दिखो' इत्यादि के माध्यम से श्रोता या पाठक को 
भली भांति समम्काते चलते हैं। मिश्र जी के गीत काव्य का विस्तार जल के उस विवत की 
भांति है जो मानस सरोवर में अनुभूति के एक कंकड़ के पड़ने से उत्पन्न होता है। 
लक्ष्मीकान्त वर्मा जेसे कुछ आलोचकों ने मिश्र जी के काव्य को मेथिकीशरण गुप्त के काव्य 
का प्रसार माना है किन्तु यह कथन पूणेतः आन्तिमूलक एवं निराघार है। मवानौ प्रसाद 
मिश्र के प्रारम्मिक गीतों पर मैथिलीशरण जी का प्रभाव उपस्थित है, यह सच है किन्तु 
मिश्र जी की काव्य भावना गुप्त जी की काव्य भावना से अधिक प्रगतिशील, आधुनिक एवं 
विकसित है। गुप्त जी इतिदृत्तात्मक एवं आदशंवादी कवि हैं। उनकी साधा में एक 
तरह का खड़ापन एवं रुक्षता प्राय. दृश्गोचर होती है। मिश्र जी ने अपने काव्य में, जैसा 
कि पहले कहा जा चुका है, इतिडृतत या घटनाओं का उपयोग प्रायः नहीं ही किया है। 
मिश्र जी जीवन के उदात्त मूल्यों के प्रति सहज भाकृष्ट कहे जा सकते हैं किन्तु वे 
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आादर्शवादी नहीं हैं। उनके काव्य में भादश का जयघोष अवश्य है किन्तु उनके काव्य का 
प्रस्थान भावशवादी नहीं है। जीवन के वेषम्य एवं झनाचार को सुखाने के लिये वे 
अपनी छेखनी से “विष-भरा” लिखने में संकोच नहीं मानते जबकि मेंथिलीशरण भुप्त की 
वेष्णबमावना उन्हें भावुक यांधीवाद से आगे नहीं बढ़ने देती। यदि हम दोनों कवियों 
को एक ही विषय पर निर्मित कविताओं का विस्छेषण करे तो यह्द बात सली भांति सिद्ध 
की जा सकती है । प्राम्य जीवन से सम्बद्ध गुप्त जी की कतिपय पक्तियां हैं :-- 


अहा | प्राम्य जीवन भी क्‍या है १ 
क्यों न इसे सबका मन चाहे 

थोड़े में निर्वाह यहां है 

ऐसी सुविधा और कहाँ है ? 


इन प क्तियोँ में ग्राम्य जीवन की विषमता, विषण्णता, विपक्षता एवं व्यथा का सकेत तक नहीं 
है। कवि ग्राम्य जीवन के अमाव को जीवन की सबसे बड़ी सुविधा मान लेने का जो उपदेश 
दे रहा ऐै वह यथाथ विमुख आदशेबादी पद्धति पर है। आ,्राम्य जीवन से ही सम्बद्ध मिश्र जी 
फी फतिपय पं क्तियाँ इस प्रकार हैं-- 


गांव इसमें कोपड़ी है, घर नहीं है, 
मोपड़ी के फ्टकियां है, दर नहीं है, 
धूल उठती है, धुए से दम घुटवा है, 
मानवों के द्वाथ से मानव छुटा है । 
सो रद्दा है शिशु कि मां चक्की लिये है, 
पेट पापी के लिये पक्की किये है । 
फट रही छाती |” 
निश्चय ही मिश्र जी का यह ग्राम्य वर्णन भारतीय आ्रामों की दुखद रिथति का यथाथ चित्र 
उपस्थित करता है। 
भाषा के सब'ध में मिश्र जी का काव्य द्विवेदी थुगीन काव्य से बहुत आगे की घस्तु है। 
गुप्त जी को दिवेदी युगीन काव्य का प्रतीक पुरुष मानकर यदि हम उनकी भाषा की तुषछना 
मिश्र जी को भाषा से करे' तो हें प्रतीत होगा कि शुप्त जी के शब्द चयन सें एक प्रकार का 
आयास एवं बोमिछता है। उनकी तुकों में प्रत्येक स्थछ पर छमविकत एबं छत 
स्फूति नहों रद गई है। उसकी तुछना में मिश्र जी की काव्य भाषा सहज, सरल, प्रवहमान, 


शीत फरोश' के कवि भवानों प्रसाद मिश्र ७१ 


स्वाभाविक एवं जीवन के अत्यन्त निकट है। 'बोल उनके दै' कि घरतो से सठे सरकते है?। 
कहो कहीं तुकों का आग्रह मिश्र जी को भी कई मदेस शब्द चुनने को बाध्य करता है किन्तु 
मनुभूति के उद्दाम वेग के कारण वे कमो सो वितृष्णाजनक नहीं छगते, जेसे 


भाज गीता पाठ करके, 
दढड दो सौ साठ करके, 
खूब मुगद्र हिला लेकर, 
मूठ उनकी मिछा लेकर । 


गुप्त जी की तुलना में मिश्र जी की काव्य सावना को अधिक विकसित एवं अभिव्यक्ति 
प्रणाली को अधिक सहज मानने में राष्ट्ररवि मैथिलीशरण गुप्त जी की अवमानना करना हमारा 
लक्ष्य नहीं है, अपितु हिन्दी के काव्य विकास में मिश्र जी का स्थान निर्धारित करता है । 

बघ्तुत मिश्र जी हिन्दी के आहितिक कवि हैं यद्यपि वे ईश्वर पर विश्वास नहीं करते। 
वे यथाथवादी हैं यद्यपि हिंसा और क्रान्ति में उनकी आस्था नहीं है। वे प्रयोगवादी हैं 
यद्यपि परम्परा में उनकी जड़े! बहुत गददरी हैं। वे अत्यन्त सरल है , यद्यपि उन्हें ठयना आसान 
नहीं। वे गाँधीवादी हैं, यद्यपि उनके काव्य की सौन्दयय चेतना पर रीखनाथ का गददरा 
प्रभाव है। वे व्यंग्य विद्रपमयी कवितायेँ लिखते हैं. यद्यपि काव्य में उनका सबसे बड़ा 
अस्त्र मानवीय कहुणा और सवेदना है। इन सब विरोधासासों का कारण यह है कि 
अक्ृषति हो या मानव, अथवा मानव की बनाई बिगाड़ी हुई दुनियां, भवानी प्रसाद इन सब की 
उपलब्धि अपनी अन्त सत्ता के माध्यम से ही कर पाते हैं।” "शास्त्र हो अथवा सिद्धान्त वह 
भवानी प्रसाद मिश्र का अपना नहीं हो पाता--तब तक उनके काव्य में उसे समादर भो नहीं 
प्राप्त होता '--अनुभूत होने पर ही अनुभव सवानी प्रसाद के लिये अनुभूति 
बन पाती है ।! 

सारांश में कद्टा जा सकता ऐ क्रि जो उपलब्धि उनको अपनी अनुभूति नहों उसे काव्य 
में बांधने का लोभ भी उन्हें नहीं होता । इसीलिये हो सकता है जिन अनेक विषयों पर 
अनेक कवि अनेक कवितायें रचते हैं उनकी ओर मवानी प्रसाद आाकृष्ट ही नहीं होते। 

अपने कथ्य में वे जिस प्रकार अनौण्चारिक अथच घनायएस हैं. ठसी प्रकर अपनी कथनी 
में मी। वक्तव्य और अभिव्यक्ति की ऐसी सहज भात्मीयता एवं निर्व्याज सरहृता हिन्दी में 
अन्यत्र दुर्लस है। भषानी प्रसाद मिश्र के मन में जो चीज घुमजती है बह घरती पर गिरे 


रे विश्वभारती पत्रिका 


पर्षा के जल क्रो तरह सहज ही अपना स्वभाव सिद्ध शब्द मागे ढंढड लेती है। वे जिस तरह 
सोचते हैं उस तरह बोलते हैं. और जिस तरद्द बोलते हैं, टीक उसी तरह छिखते हैं. और 
अपने काव्य में मन की बात विल्कुछ टीक इस तरह करते हैं कि स्वाद सिर चढ़ जाये। अपने 
बक्तव्य में मिश्र जी शत प्रतिशत खरे हैं। उनमें किसी प्रकार के नख़रे ( मैनरिज्म ) 
का सर्वधा अमाव है। उनका संकत्प है, 


“सनकी कसक निछक ओ नंगी 
बिन कपड़े 
बिन गहने कट्टना (? 


शब्द चयन में उन्हें किसी प्रकार का प्रयास नहीं करमा पड़ता। शब्द मेन्नी की ऐसी पहचान 
उन्हें है जिसे उनकी कविता शुरू से ही छेकर उत्तरो थी। इसलिये भपनी शब्दावढ्ली को 
काव्य भाषा बनने के लिये उन्हें उसे गढ़ना अथवा सजाना संबारनां नहीं पड़ता। छाब्द 
अपने भाप यथास्थान जुड़ जाते हैं। हिन्दी काव्य भाषा को मिश्र जी का सबसे बड़ा दाय 
यह है कि उन्होंने साहित्यिक भाषा और सामान्य बोलचाल की माषा के पाथ्थक्य को 
पूरी तरह मिटा दिया है । आचार्य द्विवेदी ने गद्य और पद्य की माषा का व्यवधान मिटाकर 
खड़ी बोली काव्य के इतिहास में एक महान क्रान्ति का सूत्रपात किया था। छायावाद युग 
में गद्य और पद्य की भाषा में कोई पाथक्य तो नहीं रह गया था किन्तु पद्य की साषा जन 
जीवन से बिलग एवं अत्यन्त असिजात हो गयी थी। उस युग को तत्सम बहुला, सस्कृत 
गभिता, समास गु फिता पद्‌ बल्लरी के स्थान पर जब बच्चन भादि छायावादोत्तर कवियों 
ने अपने काव्य में बोल चाल को सामान्य साषा का प्रयोग किया तो खड़ी बोली काव्य भाषा 
के इतिहास में एक नये युग का सूत्रपात हुआ। मिश्र जी ने अपनी काव्य भाषा द्वारा इस 
शताब्दी के प्रारम्भ में द्विविदो जी द्वारा उपस्थित कान्ति को अपनी स्वामाविक परिणति तक 
पहुचा दिया है। उनकी काव्य साषा की विशेषता यह है कि 'बोलचाल की भाषा लिखने 
के छिये कषि को साधु भाषा का परिहार नहीं करना पड़ता, सस्कृत निष्ठ भाषा लिखने के छिये 
फारसी से रूगड़ा नहीं करना पड़ता ।! काव्य साषा को इस धाजगी, भक्ृत्रिमतता एवं 
भनायासता का कारण प्रयोग के लिये प्रयोग का आग्रह नहीं है बल्कि कवि का यह भात्म- 
विश्वास है कि-- 
“जिस तरह हम बोलते हैं उस तरह तू लिख 
भौर उसके बाद सी हमसे बड़ा तू दिस्त ।! 


बीत फरोश' के कवि भवानो प्रसाद मिश्र रे 


भाषा की इस आइम्बरविद्दीनता एवं छ्वतः हफूति की नेसगिक परिणति यह है दि 
मिश्र जी का काव्य हमें स्वगतोक्ति जेसा लगता है। वे कि और पाठक के बीच में 
किसी प्रकार की औपचारिकता की दखलदाजी पसन्द नहों करते। मिश्र जो का काव्य पढ़ना 
ऐसा छगता है कि जेंसे इमारा फोई मत्यन्त आात्मीय एवं अभि मित्र हमसे बातचीत 
कर रहा हो। उनके काव्य का रस “आट भाफ कनवर्सेशन” का रस है। यह रस उनके 
काव्य को एक अनौपचारिक एवं सार्मिक व्यक्तित्व ही प्रदान नहीं करता बल्कि वह उसे सहज 
प्रेषणीय भी बनाता है। प्रयोगवादी अथवा नयो कविता के सम्मुख घोर वेयक्तिकता 
फछत. असाधारणीकरण का जो विराट प्रश्न चिह्न छगाया जाता है वह मिश्र जी के पास 
फटक मी नहीं जाता «-- 


'बात है मन में तमी तक रात है, 
जो हुई बाहिर कि द्वार्थों हाथ है।' 


भवानी प्रसाद मिश्र का लेखन का एवं उनका दाय अमी निरहोष नहीं हुआ है। 
भविष्य में उनसे महत्वपूर्ण रचनाओं की अपेक्षा सहज ही की जा सकती है। यद्यपि यह 
सच है कि मिश्रजी की वे कवितायें जो इन दिनों पत्र पत्रिकाओं में प्रकाशित हो रही हैं 
सन को उस गरम जोशी से नहीं बांधघती जो उनको “गीत फरोश' कालीन कविताओं का 
प्रधान गण रहा है। कवि की आस्था भौर जाशा का स्वर भी कफिचित क्षीण हुआ है 
फलत वे कभी कभी 'जड़' हो जाने की कामना करते दिसाई पढ़ते हैं। हो सकता है 
कि उनका यह स्वर अस्थायी ही हो। यह भी सभव है कि कविता चिन्तन और 
अनुभत्न का बोफ्क सभाल नहीं सकती। यौवन के प्राथमिक आवेग में कविता में जिस 
प्रखरता, मार्मिकता, सम्वेदना और प्रभविष्णुता के दशन होते हैं, प्रौढावस्था के आगमन एव 
अनुभव के बोकक के कारण उनका स्वर क्रमश' क्षीण होने छयता है और कविता बोमिल 
और गम्भीर दोने को बाध्य हो जाती है। कुछ सी हो, छायावादोत्तर हिन्दीकाव्य मैं 
जिन कवियों को विशेष प्रतिष्ठा प्राप्त हुईं है उनमें मिश्र जी का स्थान अग्रिम पक्ति में है । 
दूसरा सप्तक' में परिगणित होने से उनका उल्लेख प्राय' प्रयोगवादी कवि के रूप में किया 
जाता है। किन्तु दूसरा सप्तक' में परिगणित होने से ही किसी कवि को प्रयोगवादी नहीं 
कहा जा सकता। जब मेने दूसरा-सप्तक' में अपनी कविताये' भेजी थी, तंब मुम्पे यह भी 
नहीं माल्म था कि श्रयोगबाद का कोई बाद कहीं चल रहा है / अपने रगोबू एवं स्वाद में 


जड़ विश्वभारतो पत्रिका 


मिश्र जी हिन्दी में अकेले कवि हैं। उन पर किसी वाद अथवा स्कूल का छेबल' चिपकाना 
उनके प्रति अन्याय करना है। वे श्रयोगवादी या नये कवि को अपेक्षा 'केवक्ष कवि' भपिक हैं। 
अजमी तक काय्य के छिये जो गुण भनिवाये माने गये हैं उनके बिना भी जीबन्त एवं प्रभावशाली 
कविता की सृष्टि की जा सकती है-भवानी प्रसाद मिश्र का काव्य इसका ठदाहरण है। 
काव्य में उनका स्वर किसो 'बादी! या “विवादी का न होकर सबादी अथवा “भवानी वादी' 
का है। अपने व्यक्तिव की तरह अपने काव्य में भी वे भद्वितीय हैं। जेसे वे आदमी 
मरपूर हैं, कवि भी ठीक वेसे ही वे भरपूर हैं । 
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रोति और कविस्वभाव 


विज्लेन्रनारायण सिंह 


साहित्य के विभावन के ही समान रीति के क्षेत्र में मी वक्रोक्ति सिद्धान्त ने विलक्षण क्रान्ति 
उपस्थित की । ढा० राघबवन के अनुसार भारतीय काव्य शास्त्र में रीति के विकास के तीन 
सोपान हैं। पहला सोपान वह है जब रीति देश विशेष से संबद्ध मानी जाती थी। दूसरा 
सोपान वह है जब बह देश के आसंगों से मुक्त द्ोकर वस्तु के साथ जोड़ दी गयी। तीसरा 
भर सबसे सहत्वपूण सोपान यह है कि कुतक ने अपनी प्रखर मेधा और साहित्यिक प्रतिभा 
से इसे कम्रि स्वभाव से सम्बद्ध बतलाया और पुरानी रीतियों के ध्यान पर नयी रीतियों की 
स्वतंत्र उद्भावना की ।) इस भश्रकार कुतक ने रीति के क्षेत्र में मी 'पुराणरीति' का व्यतिक्रम 
किया और स'स्‍्कृत के काव्यशास्त्र को जड़ चिंतन से मुक्त करने में ठोस योगदान दिया। 

रीति का सिद्धान्त अलकार के गतिसूक्ष्म भेदों-उपभेदों की प्रतिक्रिया में उत्पन्न हुआ था। 
उसकी उद्मावना के मूछ में यह विचारणा थी कि काव्यशरीर का प्रमाव खण्डश, नहीं प्रत्युत्‌ 
समग्रव होता है । अलंकारों के अतिवाद ने खंडप्रभाव के दर्शन को जन्म देकर काव्य का बड़ा 
ही अनिष्ट किया। रीतिवाद ने यह स्थापना दी कि कवि के प्रस्थान का माग ही वह सांचा है 
जिससे ढलकर अलंकार स्वय निकछते हैं | 

रोति को पथ और मार्ग सी कहते हैं। भारतीय साद्दित्य में रीति से काव्यपुरुष के 
शाठन का बोध होता है। इसलिए रीति का सम्बन्ध फाथ्य में उत्कृष्ट सघटना से माना जाता 
है। यह तो स्पष्ट ही है कि जब लक्ष्य ग्रंथों में रोति का स्पष्ट पार्थकय दीखने छगा होगा, 
तब छक्षण ग्रन्थों में इस पार्थक्य पर विवेचन शुरू हुआ होगा । जिस प्रकार देशभेद्‌ से मलुष्य 
के व्यवद्वार की रोति में मतर आा जाता है, उसी प्रकार साहित्य में मो देश के आधार पर रीतियों 
का वर्गीकरण किया गया। रीति की भौगोलिक उद्मावना का आधार भरत में हो मिछू जाता 
है। उन्होंने स्पष्ठ रूप से रीति का उल्लेख तो नहीं किया है किन्तु वे भारत के विभिन्न भागों 
में प्रचलित चार प्रकार की प्रव्ृत्तियों का उल्लेख करते हैं। भारत के पश्चिमी भाग की 
प्रश्नत्ति आवन्ती, दक्षिणी भाग को प्रवृत्ति दाक्षिणात्य, उड़ भर्थात्‌ उड़ीसा तथा मगध की अ्रबृत्ति 
उड़ मागधी और पांचाल की पांचाली है। 

चतुविधा फ्र्ृत्ति्य प्रोक्ता नाट्यप्रयोक्तृमिः । 
भावन्ती दाक्षिणात्या च पांचाली चौड़्मागघी ॥ 
( नाटयशास्त्र १३.३६। ) 
१, सम्‌ कसेप्ट्स_अव_अलंकारशास्‍्त्र, छ० १३१। 


७६ वचिश्वभारतो पत्रिका 


प्रवृति का सबन्ध प्रथ्वी के नाना देशों के वेश, मापा तथा आचार आदि से है। भरत के 
एन्दों में--“प्रथिव्य' नाना देशवेषसाषाचारा वार्ता. ख्यापयतीति तृप्ति. प्रशत्तिरव निवेदनों।”२ 
भतएब उनकी प्रद्अत्ति साषा से अधिक जीवनचर्यां को ही व्यक्त करती है । 
बाण ने यह लक्ष्य किया था कि भारत के विभिन्न प्रदेशों के लोग काव्य में अलग-अभलूग 

विशेषताओं में रस लेते हैँ। उत्तर भारत के छोग इक्ेष, पश्चिम के छोग भर गौरब, 
दाक्षिणात्य उठ्रेक्षा और गौड छोग अप्षराउम्घर पर मुग्ध हैं । 

इलेषप्रायमुदी च्येषु प्रतीच्येष्वर्थमात्रकम्‌ । 

उम्रेक्षा दाक्षिणात्येषु गौडेष्वक्षरडम्बर ॥ 

हृषचरित १, ७। 

किन्तु बाण इन सभी गुणों के समाहार की कामना करते हैं। रीति की पहली स्पष्ट चर्चा 
भामह में मिलती है। उन्होंने पद्म और गौड की चर्चा रीति के रूप में नहीं प्रत्युत्‌ काव्य 
मेद्‌ के भन्‍्तगंत की है। उनके विवेचन से यह साफ मछकता है कि उस समय पडितों का 
ऐसा सम्प्रदाय था जो बेदर्भ को ही श्रेष्ठ काव्य मानता था, उससे मिन्न किसी काव्य भेद को वह 
मान्यता देने को प्रस्तुत नहीं था। भामह इस दृष्टि को निस्सार और अग्राह्म मानते हैं। 
वे पहली बार तात्तिक ढग से विचार करते हुए कह्दते हैं कि यह गोड है, यह वेद है, क्‍या 
ऐसा पाध्क्य संभव है / हाँ, गतानुगतिकता के कारण बुद्धिहीन ऐसा अवश्य कर सकते हैं । 

गौडीयमिदमेतत्तु वंदभमिति कि पृथक । 

गताजुगतिकन्यायान्ननाख्ययममेघसाम्‌ ॥ ( का० १, ३९ )॥ 
मामह की प्रतिसा ने पहली बार इस सौगोछिक धारणा की असारता पर चोट की। उन्होंने 
घतछाया कि नाम प्राय. इच्छा प्रसुत होते हैं, उनका अथे से विशेष संबध नहीं रहता है 
(का० १,३३२) । इस तरइ एक ओर वबेदर्स तथा दूसरी ओर मौडीय-वे दोनों मांगें की 
सीमाझोंका निर्देश करते हैं। ठनके अनुसार अथ गांमीय और वक्रोक्ति से रहित, स्पष्ट, सरक्त 
और कोमल वेद्भे काव्य सच्चे काव्य से मिन्न, सगीत के समान, केवल श्रुतिमधुर होता है 
( का० १ ३४ )। ससी प्रकार अलंकार युक्त, ग्राम्यतारहित, अथवान्‌, न्याय संगत, अनाकुछ 
गौडीय माग भी अच्छा है। अन्यथा इन गुणों से दंचित बेद्म भो श्रेयर्कर नहीं है. ( का० 
७, ३०) इस प्रकार सामह ने रोति की भौगोलिक सीमाओं को समझा था और संक्षेप में 

ही सही, किन्तु, उसकी असारता सिद्ध की थी। उन्होंने निर्ओान्त रूप से रीतियों की 


२, नाट. शास्त्र, जिल्‍द्‌ २ ( बड़ौदा ) पू० २०५। 


शेति और कविस्वभाच ७७ 


धस्तुपरक दृष्टि पर प्रहार किया और उसकी प्रादेशिकता को अस्वीकार किया। इस प्रकार 
रीति के क्षेत्र में नव्य चिंतन का सूत्रपात उन्हों से होता है! 

बण्डी ने भो बहुत दूर तक रीति की वस्तुपरक दृष्टि का तिरस्कार किया ! उन्होंने 
स्वीकार किया है कि वाणी के मार्ग अनेक हैं जिनमें परस्पर सूक्ष्म भेद हैं। वे बेदम और 
गौडीय मागौ के स्पष्ट पार्थकलय को लक्ष्य करते हैं। उन्होंने इलेष, प्रसाद, समता, माघुये, 
सुकुमारता, भर्थव्यक्ति, उदारता, ओज, कान्ति और समाधि--ये दस वेद मार्ग के गुण 
बतलाये हैं। गौड मार्ग में इनका प्राय' विपयेय छक्षित होता है।३ किन्तु वृण्डी का कहना 
है कि इनमें अवान्तर प्रभेद कवि भेद से अनन्त हैं, उनका बगन अपंसव है। वे दृशन्त देते 
हैं कि जिस प्रकार ईख, दूध एव गुड़ में वर्तमान माधये में अतर है, बह अन्तर महान्‌ है, परन्तु 
उसका बणन सरस्वती सी नहीं कर सकती, उसी प्रकार गौड-वेद्र्भ सम्प्रदायान्तर्गंत उपमेदों के 
भीच वतमान महान्‌ भेद का वर्णेन मशक्य है (का० १ १०१-२) । इस प्रकार दण्डी 
की स्थापना का निष्कषं यह तो है ही कि रीति आत्मगत तत्त्व है और प्रत्येक कवि की अपनी 
रोति होती है। चूकि कवि अनेक हैं, इसलिए रीतियों की वास्तविक सख्या मी नियत नहीं 
है। किन्तु दण्डी वंदभ और गौडी के परम्पराभुक वर्गीकरण का मतिक्रमण नहीं कर सके। 
फिर बंदर्भ को श्रेष्ठ और गौडी को हीन मानने में वे भामइ की उद्माबना से भी पीछे चले 
गए हैं। लेकिन भामह की तरह उनका भी योगदान यहद्द है कि उन्होंने रीतियाँ की सापेक्षता 
पर बल दिया । 

रीति को काव्य की आत्मा घोषित करने वाले वामन ने भामह और दण्डी की बेदर्मी 
और ग्रौडी के साथ पांचा्ली को जोड़ दिया। वासन में आकर रीतियाँ मौगोलिक आसंगगा 
से मुक्त होने छगों और वे गुण से स्पष्ट अनुशासित बतछायी गयीं। वामन ने विशिष्ट 
पद्रचना को रीति कह्टा--'विशिष्ट पद्रचना रीति/ (का० सू० घृ० १, २, ७)। इसी 


३ अप्त्यनेकों गिरा मार्ग सूक्ष्मेद परस्परम्‌। 
तत्न पेंदर्भगौडीयौ वण्यते प्रस्फुटान्तरी ॥ 
इलेष. प्रसाद समता माधुयें सुकुमारता । 
अधेव्यक्तिस्दारत्वमोज.कान्तिसमाधय' ॥ 
इति बेदभमार्गस्य प्राणा दश गुणा समता । 
एपॉ विपर्यय- प्रायो लक्ष्यते गौडबर्त्मनि ॥ १, ४०-४२ । काव्यादश 


ध्द विश्वभारतों पत्रिका 


सूत्र की जृत्ति में वे लिखते हैं--विशेषयती पदानां रचना रीति/।४ विशेष से उनका 
तातपये गुण से है---'विशेषों गुणात्मा' ।५ 

धामन के मंतव्य को हम आधुनिक समीक्षा की दृष्टि से समझने का प्रयास फरें। जाने 
लिबिंग्यटन छोवेस का कहना है कि--“गढ्य भौर काव्य की रीति में मुख्य अंतर इन दो माध्यमों 
में शब्दों के काये का अन्तर है। गय्य में शब्दों का मुख्य काम कहना है, किन्तु काव्य में शब्दों 
का मुख्य काम ध्यनित करना है ।”६ गय में शब्द केवछ साफ-साफ अभिव्यक्ति के लिए प्रयुक्त 
होते हैं। इसमें शब्द रेखागणित की भुजाओों की तरह डडे होते हैं। ये शब्द कोई 
एक विचार सूत्र तो व्यक कर देते हैं, किन्तु किसी आवेग को जन्म नहीं देते , लेकिन 
काव्य में शब्द आभावेग को संप्रेषित करते हैँ। इसलिए उनका विन्यास विशेष ढंग से किया 
जाता है। इसीलिए राजशेखर ने वचन-विन्यास-क्रम को रोति कहा है--'वचनविन्यास 
क्रमों रीति ७, यह विशेष विन्यास एक परिवेश का निर्माण करता है। इस विशेष विन्यास 
को हटा दीजिए, कविता का आकर्षण ओस कर्णा की तरह सूख जायगा। “काव्य की 
रीति में प्रत्येक शब्द” जेसा कि जाबद कद्दता है, “सुनियोजित बीन की तरद श्रतिष्यनित 
होता है और हमेशा अचुर सन्‍्दनों को छोड़ जाता है ।?८ कवि की सिद्धि इस बात में है 
कि वह शाब्दों के नियत और अनियत अनुगजों का समवाय उपस्थित करे। वामन ने इसी 
अर्थ में विशिष्ट पद रचना को रीति कहा है । 

स्वयं वामन इस विशेष को गुण से सबद्ध करते हैं । यह गुण भो वच्तुत. शब्द-विन्याप् 
का ही तो परिणाम है। वे ही शब्द जब कोश में पढ़े रहते है तब उनमें इन गुणों का 
मस्तिव नहीं होता है। किन्तु ये ग्रण कवि कम से समाविष्ट हो जाते हैं! इस प्रकार 
इस आनन्‍्त धारणा का स्वत खंडन दो जाता है कि काव्य के शब्द गद्य रे शब्द से 
भिन्न होते हैं। मिन्नता शब्दकोश की नहीं प्रत्युत्‌ पद-रचना की विशिष्टता की ही होती 
है। इसलिए वामन जब रीति को काव्य की आत्मा कहते हैं तो वे सत्य के किसी न किसी 
पहल को भत्रश्य द्वी छूते नजर आाते हैं । 





४. काव्यालंकारसूत्रइत्ति, 9० १९। 

७५. बही, ए० १९ | 

६, कन्वेन्शन्स एण्ड रिवोत्ट इन पोइठ्ी, ० ११७। 
७. काव्य मीमाँसा, ए० २१। 

< . कनवेन्शन्स एण्ड रिवोल्ट इन पोहट़ी, ए्‌० ११९। 


रीति और कथिस्वमाघ ७५, 


वासन कहते हैं कि वेदर्भों रीति में समस्त गुणों का सद्भाव रहता है।९ किन्तु 
शु्णों को ही रीतियों का आधार मानने का एक परिणास हुआ कि उनकी गौडी दण्डो 
को तरह निकृष्ट कोटि की गौडो रीति नहीं रह गयो प्रत्युत्‌ वह बेदर्मी के ही समान सुन्दर 
तथा भाह्ादक हो गयी । इसमें कान्ति तथा ओज शु्णों की प्रधानता रहती है-- 
“ओज काम्तिमयी गौडीया' ( का० सू० वृत्ति १११२ )। इसमें उन दो गु्णों के कारण 
ओजस्बिता का अधिक संचार रहता है ।१० पांचाली में ओज तथा कान्ति ग्रुणों का 
अमाब तथा माधुर्य और सौऊुमाये का सदमाव रहता है। “माघधुयंसौकुमायोपपन्ना पॉँचाली” 
( का० सू० वृू० ११२१३ )। किन्तु भामह ने जहाँ किसी एक रीति को श्रेष्ठ घोषित 
नहीं कर बड़ी विचक्षणता का परिचय दिया था वर्दों वामन फिर पुराणरीति की ओर लौट 
आभाते हैं। वे रचयिता को सलाष्ट देते हैं कि वे वेदर्मी का ही आश्रय प्रहण करे' क्योंकि 
उसो में गुणों की समग्रता रदइती है। वे यह भी कहते हैं कि गौडी और पांचाली का 
प्रह्ण न करे क्योंकि इनमें गुणों को अल्पता रहती है ।११ इस प्रकार वामन रीति की 
समस्या को उछस्ता देते हैं । 

सख्॒र्थ वामन का ठउछक जाना भयकर प्रमाणित हुआ। वे प्रतिमाशाली और सौलिक 
आचाये ये। इसलिए उनकी भूल घातक सिद्ध हुईं। इससे रुद्ट जेसे अपेक्षया कम प्रतिभाशाली 
व्यक्ति के लिए गठत चितन का द्वार उन्मुक्त हो गया । रीति के विभाषन को स्पष्ट करने में 
उन्होंने बुनियादी भूछ की है ।११ समस्या को सममे ही नहीं हैं। उन्होंने उद्मट के अनुकरण 
पर रीति को शब्दालंकार ( अनुप्रास ) के अन्तर्गत विवेचित किया है ( काव्या० २, १८-३० )। 
उन्होंने रोति को मात्र समासाश्रित बतछाया। उनकी छाटीया पॉच-सात पदों बाल्ली और 
गौडढी सात या उससे अधिक पदों के समास से युक्त ह्वोती है ।१२ बस्तुत रीति को काव्य की 


९ समप्र गुणा वेदर्सी--का० सू० बृ० १२११ । 


१०, समस्‍्तात्युदूमटपदामोज- कान्तिगुणान्विताम । 
गौडीयामिति गायन्ति रीति' रीतिविचक्षणा ॥ का० सू० शृ०, रेड । 


३१ तासां पूर्वा आहया गुणसाकत्यात्‌ ।१।२।१४ 
न पुनरितरे स्तोकगुणलवात्‌ ॥१२।१५ । 


१२ द्विज्निपदा पांचाली लाटीया पंच सप्त वा यावत्‌ । 
शब्दा' समासवन्तो भवति यथाशक्ति गौडीया ॥ ( का० ३५ )। 


<० विश्वभारती पत्रिका 


शुनियादी संघटना से सिन्न शाब्दालंकार मात्र सममना विषय का गलत विमाबन है। किन्तु 
ख्ट ने एक महत्वपूण काम यह किया कि उन्होंने रीतियाँ को भौगोलिक आसगों से पूरी 
तरह मुक्त कर उसे वस्तु के साथ सबद्ध कर दिया। उन्होंने बताया कि प्रेयान, करुण, 
भयानक और अद्भुत इन चार रसों में बेद्मी और पांचाली रीति का प्रयोग करना चाहिए 
और रौव्रस में छाटीया तथा गौडी का ( का० १५, ९० )। इस प्रकार रीति के पूर्वल्लीक्ृत 
तीन भेदों में रूट ने अपनों छाटीया जोड़ दी । 

भानन्दवद्धेन ने रीति को सघटना कहा है। सम्यक प्रकार की पद्रचना ही सघटना 
या रीति है। वामन के लिए रीति सिद्ध है किन्तु आनन्द्वर्धन के लिए वह साधनमात्र है। 
उनके अनुसार यद्द सघटना गुणों के आश्नित ह्रोकर रसादि को अभिव्यक्त करती है--सां 
संघटना रसादीन्‌ व्यनक्ति शुणानाश्रित्य तिह्तीति१३ (३, ५)। आजनन्‍्दवर्धन ने संघटना 
ओर गुणों को अन्योन्याश्रित माना है। “गुणाश्रया संघटना, संघटनाश्रया वा गुणा इति ! 
उन्होंने संघरना के तीन श्रकार बतछाये हैं--असमासा, मध्यसमासा और दीघसमासा ( ध्व० 
३, ५)! हस प्रकार आनन्दवर्धन की रीति समासाश्रित है, गुणाश्रित है और वह 
रसासिव्यक्ति का माध्यम है। 

एक प्रतिसाशाली क्रवि अपनी शक्ति से किसो भी वस्तु को रमणोय बना देता है । 
वह वस्तु में, कमी कमी अवस्तु में सी अपने व्यक्तितव का कुछ न कुछ समावेश कर 
जीवंत बना देता है। प्रसिद्ध अमरीकी विचारक और आलोचक जान ओरों 
के मनुसार--“एक छेखक दहर्मे मात्र उतना ही नहीं देता है जितना वह सोचता 
भथवा जानता है परन्‌ वह हमें अपने को देता है। उसके और पाठक के बीच कुछ 
भी गौण अथवा कृत्रिम नहीं होता है। यद्ट तो उसी कोटि को कत्तियाँ हैं डिन्‍्हें 
मानबजाति नष्ट होने नहीं देती है। कुछ बिचारक प्रज्यलित अप्नि के समान होते हैं , 
उनके साथ हमारा प्रेषण कितना प्रत्यक्ष और त्वरित होता है , वे किस प्रकार इममे दिलचस्पी 
उतन्ष करते हैं, वहाँ किसी प्रकार का पर्दा नहीं है। हम उनके विचारों को जीवत 
रुप में देखते और महसूस करते हैं, हम उनके चेतन्य का साक्षात्कार करते हैं। बहतुत 
सभी अच्छा साहित्य -गद्य अथवा काव्य अनाबृत अप्ति के समान है -इसमें प्रत्यक्षता, 
यथार्थ और आकर्षण रहते हैं--हम कुछ ऐसी चीज़ का अभजुभव करते हैं जो हमें उष्ण 
भोर उत्तेजित कर देती है ।?१४ 


हनन की यनीनझक-नन+-न- 


१३ चन्याणोक, 9० २३९। 
१४, छिटररी बेल्यूज़ एण्ड भदर पेपस, ४० ६१-२। 


रीति और कविस्वमाथ ८१ 


मधुमक्खी फूलों से मधु का सच्य नहों करती है। मधु, ल्षयं मधुमक्खी का उत्पादव 
है। मधुमक्खी तो पराग-मात्र का सचय करती है और वह उसी से मधु बना छेती है। 
साहित्य में कवि के स्वभाव का योगदान लगसग ऐसा ही है। जेसा कि जान बौरों ने कहा 
है कि “शक्तिवान्‌ लेखक शब्द को अपना बना छेते हैं। साहित्यिक गण ऐसी चीज़ नहीं 
है जिसे परिधान की तरह पहन लिया जाय। यह गुण कलम का नहीं, मन का होता है , 
यह मन का भी नहीं, भात्मा का धम है। यह वह चीज़ है जो लेखक में सबसे प्राणबंत 
व्यवच्छेदक होती है। गुण ऐसी चीज़ है जिसका विजलेषण नहीं किया जा सकता, और 
कछा में यहो एक चीज़ है जिसका अनुकरण अशक्य है । एक व्यक्ति के आचरण का अनुकरण 
हो सकता है किन्तु उसकी शेली, उसके आकर्ष ण, उसके वास्तविक मूल्य की विडम्बना हो की 
जा सकती है। यदि कोई गौण कवि किसी बढ़े कवि का चेतन या भचेतन रूप से भनुकरण 
करता है, तब हम उसमें केवछ बढ़े कवि को रीति का आसास मात्र पाते हैं, उसके 
भपरिदाय शुण की आदृत्ति नहीं की जा सकती है ।”१५ 

रीति ( ढिक्शन ) कवि स्वसाष के सस्पशश से शेक्ती ( स्टाइल ) बनती है। यह भाषा 
के साथ कवि के व्यक्तित्व के घात-अ्तिघात का परिणाम है । कवि छाब्दों में 
अपने मन का ताप भर देता है। इस प्रकार शब्द उसके अपने बन जाते हैं भौर 
नयी प्राणवत्ता की प्राप्ति कर ठेते हैं। जो कवि अपने शब्दों का प्रयोग यंत्र की 
तरह करता है, उसे एक पुर्जा मात्र समझता है, उसे अपनी आत्माका सत्त नहीं देता 
है, वह हमें अपने माध्यम के व्यर्थ ही सचेष्ट कर देता है। शब्दार्थ उसके विचार का 
शरीर नहीं प्रत्युत परिधान बन कर उपस्थित होते हैं। ऐसे छेलक को वस्तुत शेली 
होती ही नहीं है। “दोल्ली” जेसा कि शोपेनहाबर ने कहा है---“मन की भाकति सामुद्रिक 
है और चरित्न की पहचान के चेहरे से भधिक विश्वसनीय आधार है ।”१६ 

कुतक में भाकर रीति, जो कि भपेक्षया व्यापक कविस्वमभाव की देन है, शेली के समीप 
चली भायी है। शोछी में रोति की अपेक्षा बेयक्तिक संस्पर्श अधिक होता है। कुतक ने 
रीति पर विचार करने में मामह की ही प्रौढ़ि का परिचय दिया है । उन्होंने पहली बार रीति 
की भौगोलिक सज्ञाओं का पूर्ण तिरश्कार किया। उन्होंने उसके सुकुमार और विचिश्न दो 
मुझ्य प्रकार माने हैं। इन दोनों को मिछा कर एक उमयात्मरू मार्ग मी बतकाया है। उनके 

१५, पही ६४। 

१६, छिटररी वैल्यूज़ एण्ड अद्र पेपस, घु० ६७। 


रे चिश्वभारती पत्रिका 


छुकुमार और विचित्र मार्ग क्रमशः वेदसी ओर गौडी के स्थानापन्त हैं। उन्होंने पहलीभार यह 
स्थापित किया कि रीति का पार्थक्य फषिस्वमाव के फारण उत्पन्न होता है न कि देश 
भेद के फारण । 

कुतक जब रीतियों के भौगोलिक आधार का पूर्ण तिरस्कार करते हैं. तब वे सहज ही 
भाधुनिक ससीक्षा की मुख्य चिंताधारा के समीप पहुँच जाते हैं। भाज की समीक्षा भी 
स्वभाव द्व विष्य का आधार भ्रहण कर मुख्यतया दो हौ प्रकार की रीतियाँ मानती है। 
विज्चेस्टर के अनुसार--“यद्ञपि वेयक्तिकता का वर्गीकरण नहों किया जा सकता है, तब 
यह कहा जा सकता है कि सामान्यतया अभिव्यंजना की दो परश्पर विरोधी प्रशृत्तियाँ होती हैं. 
एफ प्रकार स्पष्टता और संक्षिप्ति की ओर जाता है, तो दूसरा प्रकार विस्तार और प्राचुय की ओर 
झुकता है। इन दोनों का अन्तर सममने के छिए मैथ्यु भानेल्ड की कविता की तुलना टेनिसन 
की कविता से अथवा न्यूमैन के गद्य की तुलना जेरेमी ठेडर के गद्य से की जा सकती है। 
प्रथम प्रकार के कवि विचारों की स्पष्टता, बिम्बों के संमृत्त न, विशेषणों की भनुरूपता और 
सतुछन पर विशेष आग्रह दिखलाते हैं। उनकी शेली को हम अभिजात ( क्लासिक ) कहते 
हैं। दूसरे प्रकार के कवियों के विचारों फो राशि एकत्र रइती है, परन्तु स्वच्छता से परिष्कृत 
नहीं रहती, उत्साह अधिक किन्तु सावना संयम अल्प रहता है , प्रचुर और प्रत्यक्षयत्‌ बिम्ब, 
साथ ही रंग की समृद्धि अधिक ढिन्‍्तु परिभाषा की प्रतिपतता कम रहती है। वे अलकृति 
तथा बहुलता उत्पन्न करते हैं। उनका प्रभाव गहरा तथा विस्तृत होता है परन्तु उनमें स्निग्घता 
तथा माधुये का असाव रहता है। केवल साहित्य के ही क्षेत्र में यह रीति भेद छक्षित नहीं 
होता प्रत्युत ललित कछा के क्षेत्र में मी यह पार्थक्य जाप्मत रहता है। एक तो अधिकतर 
सौकुमार्य और चमत्कार की भावना जाप्रत करता है भौर दूसरा अधिकतर वेषम्य तथा सामर्थ्य 
की धारणा प्रवृत्त करता है। दोनों में कोन अधिक इछाघनीय तथा प्राह्म है यह राय देना 
आलोचक का काम नहीं है १७ 

विज्चेस्टर की अंतिम प'क्ति में स्पष्टटः भामह की ही भनुगूंज मिलती है। भागह ने 
भी बेदर्मी ओर गौडी में किसी एक को श्रेष्ठ नहीं बतछाया है ( का० १॥३३-४ ॥ )। विज्चेष्टर 
के इस षर्गीदरण से इस बात पर भी प्रकाश पड़ता है कि यद्यपि ज्यक्तित्व.भेद से शोली के 
भी अनत प्रकार होते हैं तथापिं उन्हें दो मोटी रीतियों में विभाजित किया जा सफता है। 
शेली का नियतत्व ही रीति है। विष्चेस्‍्टर के षर्गीकरण में जेसा कि डा० राघयन ने बतलाया 


१७, सम प्रिसिपल्स अब छिटररी क्रिटिसिज्म, ईं० टी० विब्चेष्टर, पू० २२३-४। 
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है।१८ ऐसा छगता है जैसे कालिदास की शेली को तुलना बाध और भवभूति से को गे 
हो। यह तुलता बेद्मी भौर गौडी की तुछना के ही समान है। यह द्वविष्य कुतक के 
झुकुमार और भिचित्र सा को सहज हो याद दिछा देता है। सझुकुमार की शोभा सहज शोमा 
है और विचित्र भाद्यय शोसा से युक्त होता है। सुकुमार मार्ग के स चरण का क्षेत्र स्वभावोक्ति 
और रसोक्ति है, विचित्र मार्ग का क्षेत्र वक्रोक्ति है। द्वालांकि समो सत्कविं सुकुमार मार्ग 
पर ही संचरण फरते हैं, तथापि विचित्र में सफलता प्राप्त कर छेना खज्घार पर सुम्ों के 
मनोरणथों के चछने के समान कठिन है । 
सो5तिदु'सघरो येन विद्‌ग्ध कबयों गताः । 
खजधघारापथेनेव सुमटठानां मनोरथा: ॥ १ ४३ ॥ 

विचित्र की इस दुःसचरता के कारण भाछोचक इसे पसन्द नहीं करते हैं। विचित्र मार्ग का 
ही भ्रष्ट रूप दण्डी की गौडी रीति मानी जा! सकती है। साधारण कवि के हाथ पड़ने से 
विचित्र मार्ग निष्फल बागराठम्बर को जन्म देता है। इसीलिए बैद्र्मी या सुकुमार मार्ग अपेक्षया 
निरापद है। विष्चेष्टर का कहना है कि--व्यक्ति-व्यक्ति की रुचि में पार्थक्य दो सकता है, 
किन्तु श्रेयस्‍्कर तो षही शैली मानो जायेगी जिसमें नेसग्रिक प्रवाह, सुमग रस तथा स्वतः 
सौन्दये से सम्पन्न रीति होतो है। यह शेछी प्रतिपन्न होने पर भी सपाट नहीं होतो है। 
और न इसमें घूमिक विशेषणों का अरण्य ही मिलता है ।?१९ कुतक इसी शेली को सुकुमार 
माग कहते हैं । 

हम सक्षिप में, कुतक के तीनो मार्गों' की विशेषताओं को देखे' । उनका पहला मांग है 
सुकुमार मार्ग, उन्होंने दण्डी की वेदर्मी रीति के एक ग्रुण सुकुमारता के आधार पर अपने 
सुकुमार मार्ग का नामकरण किया है। इसके अतिरिक्त छावण्यगुण को व्याख्या में भी वे 
सुकुमार का उल्लेख करते हैं। “शब्दार्थशरौकुमायंसुस्ण सबिवेशमदिमा लागरण्याख्यो गुण 
कथ्यते!१० . सुकुमार मांग नवनवोन्मेषशालिनी प्रतिमा से उद्धिन नवोन शब्द और भर से 
मनोहर रहता है। इसमें अल फार प्रयत्नविरचित नहीं होते हैं। कवि आद्ाय कौशक को 
पूरी उपेक्षा करता है और इसमें पदाथ के स्वभाव की प्रधानता होती है। विधाता के वेद्र्ध्य 


१६, “सम कान्सेप्ट्स अबू अछकार शार्त, ए० १६९। 

१९, सम प्रिसिपत्स अब्‌ छिटररी क्रिटेसिउम--मैकमिलन एण्ड कम्पनी, न्‍्यूयाकं, १९२७५ 
प्रृ० २९७ | 

२०, हि? बक्को० ११८ । 
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से उत्पन्न सृष्टि के अलौकिक सौंद्य के अतिशय के समान अविभाबित रूप से, स्थित से 
आह्वादित करने वाला होता है। जो कुछ सी बेचित्य प्रतिमा से उत्पन्न हो सकता है, पह 
सब सुकुमार स्वभाव से प्रवाहित होता हुआ इस मार्ग में शोमित होता है। इसकी स्तुति 
करते हुए कुतक कहते हैं. कि यद वद मार्ग है जिस पर खिले हुए पुष्पों के बन में अमरों के 
समान सभी सत्कवि जाते हैं (हि० बक्रो० १ २५-९)। वाल्मीकि तथा कालिदास जेसे 
कबि सुकुमार माग के प्रतिनिधि कवि हैं। सरसता, रसावहता तथा स्‍्वामाविकता इस मार्ग की 
विशेषताएं हैं। इसमें कवि नाना रसों का सुन्दर समन्वय करता है, नेसगिक रूप से प्रकृति 
का वर्ण न करता है, छोटे छोटे पदों की योजना करता है और उनका अर्थ तुरत ही कौंध जाता 
है। सूरदास तथा जयश कर प्रसाद्‌ सुकुमार मार्ग के कवि हैं। हस मार्य की शोसा 
सहज होती है । 

विचित्र माग के कवि की प्रतिसा के प्रथम विछास के समय ही शब्द और अर्थ के भीतर 
कुछ भपूष बक्रता स्फुटित होती हुई सी अ्रतीत होने छगती है। इस माग का कवि अत कारों 
की पत्चीकारी और मीनाकारी करता है। एक अछ'कार फा प्रमाव अभी मन से इटा नहीं 
कि दूसरा अछककार अपनी प्रभुता जमाने के छिए भा बेठता है---एक अल'कार दूसरे भछ॑कार 
के उपनिव धन का कारण बनता है। इस माग का कवि धस्तु की नवीन उद्धाबना नहीं छरता 
प्रत्युत पुराने कवियों द्वारा वणित अनूतन पस्तु ही रचयिता के किचित कौशछ के स्पश से 
सौंदय की पराकाष्ठाप्राप्ति कर छेती है। कवि नूतन भथ की योजना नहीं फरता है, केबल उक्ति 
की विचित्रता ही अलकार वस्तु को लोकोत्तर कोटि में पहुँचा देती है। इसमें कवि वाच्य-वाचक 
से भिन्‍न वाक्याथ की प्रतीयमानता की योजना करता है। बक्रोकित रा वेचित्र्य इस पार्ग 
का 'जीवित' है। कुतक इस मागे की दुरूहता से परिचित हैं। उनके शब्दों में घुमटों 
के मनोरथ जेसे खशधारा के मार्ग पर चछते हैं इसी प्रकार चतुर कवि ही इस विचित्र मांगे का 
अनुसरण करते हैं ( हि" बक्को० १॥३४-४३॥ )। भवमभूति और बाण इसी विचित्र सार्ग के 
कवि हैं। दिन्दी में निराला को विचित्र मार्ग से द्वी प्रेम था। नाना रंग बिरंगे रत्नों से 
विजड़ित आभूषण जेसा प्रभाव यह मार्ग उत्पन्न करता है । अत्यधिक सजावट, प्रयत्न विरचित 
अलंकरण, बाह्य चाकचिक्य, उक्ति वेचित्र्य गादि इस मार्म की विशेषताएं हैं । 

कुतक का तीसरा मांगे मध्यम मार्ग है। इसमें पूर्वोक्त दोनों भागों की विशेषताएँ 
परस्पर स्प्धाँ करती हैं, न कम न अधिक। यह सागे सौकुमारय और वेचित््य की एकत्र 
स्थिति के कारण सहज और आहार्य दोनों श्रकार की शोमाओों से युक्त होता है। यहाँ 
माधुर्यादि शुणसमूह मध्यमा दृत्ति के भाश्नित दोते हैँ। नाना रुचियों से मनोहर इस मध्यम 
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मार्ग में छायावेचित्य की रजफता रहती है ( हि० बक्रो० १0४९--५२॥ ) । कुछ कवियों 
का यह स्वभाव होता है कि उन्हें न तो केबछ स्थामाधिक सौंदर्य से ही पूर्ण तृप्ति होती है 
और न मात्र अलंकारों के अतिशय उपनिबन्धन से ही भात्मपद का लास होता है। इन 
दोनों के संतुलन में ही उन्हें वास्तविक तोष मिलता है। कुतक ने हस मार्ग के कवियों में 
मातुगुप्त, सायूराज भौर मकीर आभादि का उल्लेख किया है। इन कवियों को रचनाएँ, अजब 
भप्राष्य हैं । 

हालाँकि रीति-सम्प्रदाय का प्रवतंव वामनने किया है किन्तु रीति सिद्धान्त के सबसे 
बड़े पुरोधा खय कुतक हैं। वे पुरानी सौगोलिक अभिधाओं का पूर्ण तिर्कार करते हैं 
भौर सस्कृत के महाकवियों के लक्ष्य ग्रन्थों को ध्यान में रखकर अपने मार्गों का शांछ-निरूपण 
करते हैं। वे एकमात्र भारतीय भाचाय हैं जिन्होंने स्पष्टलया रीति को कविस्वमाव से 
जोड़ दिया और रीति को कवि के व्यक्तित से संबद्ध बतछाया। स्माव के भाधार पर 
रीतियों के वर्गीकरण करने के पहले कुतक रीतियों के भौदग्योलिक वर्गीकरण का उल्झेख करते 
हैं। उनका कहना है कि रीतियों को देश-भेद के आधार पर मानने से तो देशों के अन॑त 
होने से रीतिभेदों की भी अनतता होगी। और देश विशेष के व्यवहार के आधार पर 
ममेरी बहन के विधाह के समान विशिष्ट रीति से युक्त रूप में काव्य-रचना को व्यवस्था नहीं 
की जा सकती है। कुतक कहते हैं कि चूंकि देश घमम केवल हद्धों की व्यवद्वार-परम्परा 
पर भाश्रित है इसलिए उसका अनुष्ठान उस देश में अशक्य नहीं है। परन्तु उस प्रकार की 
सहृदयहदयाह्वादकारी फाव्य-रचना शक्ति भादि फारणसमुदाय की पूर्णतया अपेक्षा रखती है । 
हसलिए देश-धम की तरह जेसे-तेसे काव्य-रचना नहीं की जा सकती है ।२१ कुतक की 
विलक्षण प्रतिमा शक्ति आदि फाव्य हेतु को देश-घर्म के परिप्रेष्य में परीक्षित करती है । 
वे स्पष्ट करते हैं कि व्युततततादि कारण-सामग्री को किसी देश विशेष में सीमित नहों किया 
जा सकता है। इसलिए देश विशेष के आधार पर वेदर्मी भादि रीतियों का मानना उचित 
नहीं है ।२२ 

इसके बाद कुत्तक रीतियों के उत्तम, मध्यम और अघम आदि भेदों का परीक्षण करते हैं । 
उनके अनुसार उत्तम, मध्यम ओर अधम रूप से रीतियों का वेविष्य स्थापित करना भी 
अनुचित है। कारण यद्द है कि अन्य भेदों में वेदर्सी के समान सौ दय असंभव होने से 


२१, हिन्दी बक्रो ०, ९५%। 
२२, बढ़ी, १०० । 
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सच्यम और अधम उपदेश व्यर्थ हो जाता दै।२३ कुतक कुकाव्य की रचना का ही पूर्ण 
तिरस्‍्कार फरते हैं। वे सुमला कर छिखते हैं कि यह सिद्धान्त प्रतिपादित नहीं किया 
जा सकता कि जितनी शक्ति हो उसके अनुसार द्रिद्रों के दान करने के समान भ्रथाक्षक्ति 
कविता की रचना की जाए--न चागतिकगतिन्यायेन यथाशत्ति द्रिद्दानादिवत्‌ काव्य॑ 
करणीयवामइंति (२४ इस प्रकार उनके अनुसार बामन मादि ने रीतियों के जो उत्तम, 
मध्यम और अधघम आदि तीम भेद किए हैं, वे अनुचित हैं ।९५ पस्तुतः कुतक का वामन 
आदि से मतभेद मात्र नामगत नहीं अल्कि स्वरूपगत है। इसलिए यह मतभेद बुनियादी 
है। यों देश विशेष के आश्रय से रीतियों के नामकरण के विषय में उनका विषाद नहीं है । 
'तदेव॑ निर्वधनसमाख्यामात्रकरणकारणत्वे देशबिशेषाप्रयणस्य बर्य न विषदामहे 7२६ वे देश 
भेद के आधार पर रीति का भेद मानने जेसी निःसार वस्तु फी अधिक आछोथना व्यर्थ 
सममते हैं ।२७ 

इस प्रकार कुतक ने रीति के भौगोलिक आधार का प्रष्याख्यान कर उसे कवि-लमाव 
से संबद्ध कियो। वे जीवन में स्वभाव की महिमा को स्पश्टसः स्वीकारते हैं--छवमाषों भूष्नि 
बतेते ” स्वभाव दी मनुष्य का आपा है। यही उसका वास्तविक अस्तित्व है। उनका 
फट्टना है कि कांव्य रचना की बात छोड़ दे, तो भी, अन्य विषयों में सी अनादि बासना के 
अभ्यास से संस्कृत चित्त वाले प्रत्येक व्यक्ति को अपने स्वमाव के अनुसार हो ब्युत्पत्ति तथा 
अभ्यास उपकार्य-डपकारक भाव से स्थित होते हैं। इसलिए इन दोनों को उत्पन्न फरता है-- 
भौर ये ( ब्युत्पत्ति यथा अभ्यास ) स्वभाव को परिपुष्ट करते हैँ। कबि तो चेतन प्राणी होता 
है। इसलिए स्वभाव का महत्व तो उसके जोवन में हे ही। किन्तु कुतक की विछक्षण 
प्रतिमा यह उचित ही रहस्योद्घाटन करती है कि स्वभाव अचेतन पदाथौ में भी होता है। 
ने कहते हैं कि अचेतन पदा्थी का स्वभाव सी अपने स्वभाव के अनुरूप अन्य पदा्थों के सब्निघान 
के प्रभाव से अभिव्यक्ति को प्राप्त होता है। वे उदाहरण देते हैं कि चन्द्रकान्त मणियां 
चन्द्रमा की किरणों के स्पश मात्र से स्वामाविक्र रूप से जल को प्रवाहित करने छगती हैं ।२८ 


२३, दिए बक्री ०, १०० । 
२४, चही, १००। 
२०, बही, १०१। 
२६, बही, १०१ । 
२७, बही, १०१। 
२८ बही, १०७। 
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इस प्रकार कवि की क्षक्ति उसके स्वभाव के अनुरूप होती है उसकी व्युत्पत्ति स्वभाव के अनुकूछ 
ही प्राप्त होती है भौर उसका अभ्यास ठसके स्वभाव के अनुसार चछता है। इसी अर्थ में 
शेली सचमुच्र दी मनुष्य होती है। 

इसीलिए कुतक की स्थापना है कि कवियों के स्वभाव भेद के आधार पर ही किया गया 
काय्य-मार्ग का भेद युक्ति संगत हो सकता है। शक्ति भौर शक्तिमान्‌ दो नहीं प्रत्युत एक होते 
हैं---'शक्तिशक्तिमतोरमेदात्‌ ।२९ अतः सुकुमार स्वमाव के कवि में उसी प्रकार की सहज दाक्ति 
उत्पन्न होती है। उस सहज सुकुमार शक्ति से बह उस प्रकार की सहज सौकुमार्य से रमणीय 
व्युत्पत्ति को प्राप्त करता है भर उसी के अनुरूप अभ्यास में वह तत्पर होता है। उसी प्रकार 
जिस कवि का वेचित्र्य से रमणीय स्‍्वमाव होता है उसको उसी प्रकार की शक्ति, व्युपत्ति तथा 
अभ्यास की भ्राप्ति होती है। मध्यम मार्ग के कवि की भी यही स्थिति है। 

कुतक खमाव के आनंत्य से परिचित हैं, पर वे मानते हैं कि उनकी गणना असंभव 
होने से साधारणत अ्रैविष्य ही युक्तितंगत है। वे भामह की तरह किसी एक मार्ग को 
श्रेष्ठ नहीं बतलाते हैं। उत्तम, अधम आदि की त्रुटियों से उनका विवेचन पूरी तरह मुक्त है। 
उनका कहना है कि हन तीनों में अलग-अलग ढंग से निर्दोष स्राव से तद्दिदाह्मदकारित्व 
की पूर्णा होने से किसी की भी न्यूनता नहीं है। ये तीनों ही भेद्‌ उत्तम काव्य हो 
सकते हैं ।३० कुतक के इस कथन को देखकर भमरीकी विद्वान जान बौरो की याद्‌ 
भा जाना खामाविक ही है। वह कहता है--“कौन बतला सकता है कि कौन सी 
शेल्ली सबसे अच्छी है? अपने उद्देश्य के अनुरूप वेग से फेंके गए माके की तरह सीधे और 
समतल वाक्यों से गठित हक्‍सले की शेली से अच्छी कौन-सी शेली हो सफती है १ अथवा 
विद्युत्‌ की चिनयारी से पूण, भाकस्सिक रूप से आने बाले विशेषणों और तनावयुक्त ढीठ 
शब्दाबछी से मन को प्रीतिकर आधात देनेबाली इमर्सन की शेक्ली अथवा इमारत के कटे-छेटे 
पत्थरों की तरह सुगठित वाक्यविधानबाली गिबन की शैली जेसा कि उसके विषय में 
कारछाइल ने इमसंन से कहा था कि उसकी रचना उस भव्य सेतु की तरद्द है जो पुरानी 
दुनिया को नयी दुनिया से जोड़ती है--अथपा डी-क़िन्सी की चंचछ, घमावदार शेछो। 
विचारों को हाँकती हुई जेसे कुत्ता भेड़ को हॉकता है? अथवा अर्नाल्‍ड की शेक्षणिक 
दृष्टि से--काँच की तरह पारदर्शी शेली--कौन कह सकता है कि हनमें सबसे अच्छी कौन 


२९, दिए वक्रो०", १०३)। 
३०, षही, १०२। 
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है १३१५ यही बात तो कुंतक अधिक सुष्ठुता से कहते हैं। इस प्रकार वे सभी प्रकार 
की रीतियों को समान क्षम आानते हैं । 

कवि सम्ाव के साथ हम रीतिके संबन्ध को तनिक और श्पष्ट करने की चेश्ा करेंगे। 
भरत ने अपने नाटशास्त्र में दस गुण और उतने ही दोषों का उल्लेख किया है। इनका 
बुनियादी आधार शब्द और अर्थ का अभियोजन रद्दा है। भागद् ने देखा कि ये सभी गुण 
फवि के स्वभाव के साथ फोई धात्तिक सम्बन्ध नहीं रखते हैं! जो शुण कवि के 
स्वभाव के साथ तात्तिक संबन्ध नहीं रखते ये, भामह ने उनका परित्याग कर दिया। 
उसने उन्हीं तीन गुणों को स्वीकार किया जिनका कविस्वभाव के साथ अपरिहाये सम्बन्ध है । 
ये गुण माधुये, भोज और प्रसाद हैं। ये ही तीन गुण रौतियों से संबद्ध बताए गए । 
ये गुण केवल पद रचना से ही संबन्ध नहीं रखते हैं। प्रसाद केवल स्पष्ट और षोधगम्य 
पद-रचना नहीं है। हसका सम्बन्ध प्रसन्न मुद्रा से भी है। इसी स्पष्ट चिंतन के कारण 
भामह ने रीति के क्षेत्र में मी पुराणपंथ का अतिक्रमण किया। उन्होंने वेदर्सी और गौडी 
की सी सीमाओों का निर्देश कर अपने प्रौढ़ि प्रकर्ष का परिचय दिया है ' 

रीति शब्द शरीर के रूप में परी४त होती है क्योंकि बुनियांदी तौर पर यह शब्द संघटना 
है। गहराई में प्रवेश करने पर यह स्वभाव का रहस्य खोछती है। भौर भी गइरे उतरने 
पर यह निजो शेली बनकर उपस्थित होती है भौर व्यक्तित्व का सूक्ष्म उदघाटन करती है। 
यदि दो कवि वेदर्भी रीति का ही प्रयोग कर रहे हों तब भी दोनों की वेदर्सी एक नहीं होगी! 
सूरदास और जयशकर प्रसाद दोनों हो धैद्मी रीति के ही कवि हैं तब मी दोनों की बेदर्भी 
में स्पष्ट पाथक्य है । निरचय दी भारतीय-काव्यशाघ्त्र ने' इन सभी बारीकियों को समम्ध था। 
उनका रीति विवेचन किसी भी अर्थ में पुराना नहीं है । 

एक नाटयकार कवि को कई प्रकार के भावों को चित्रित करना पड़ता है। इसलिए 
हालाँकि उसकी रीति बृदत्तर भूमि पर एक ही रहती है, तब भी संदभे विशेष में, भावों 
के चित्रण में, उसकी रीति में सूक्ष्म परिवत्तन द्वो जाना अत्यन्त ही स्वासाविक है। 
कालिदास सुकुमार साये के कवि हैं, किन्तु इन्दुमती के मृत्युशोक में अज के विलास का 
छुकुमार साग वही नहीं है जेसा 'कुमारसम्भबः के तृतीय सर्ग में संचारिणी पहछविनी 
छता के समान उम्रा की छविच्छटा के अंकन में है। इस समस्या की कह प्रच्छनन गुत्यियाँ 
हैं। एम्पसन पर विचार करते हुए एल्डर भोलसन ने जो स्पष्टीकरण किया है, ठसे हम दद्धु त 


३१, छिटररी बेल्यूज़ एण्ड अद्र पेपर्स, ८७ । 
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करना चाहेंगे। उसके अनुसार--एक नाद्यकार कवि का, किसी सी अन्य कवि की भाँति, 
भाषा के सम्बन्ध में सात गौण रक्षण होते है .--हन्‍्हें गौण कहा है क्योंकि मैंने स्पष्ट कर 
दिया है कि ये प्रधान नहीं हो सकते हैं। भनावरण, भांशिक भनाबरण, प्रच्छन्‍नता, अवधाव 
का दिशा निर्देश, कौतूइल को जाम्त रखना, आकस्मिक घटना की योजना और बलंकरण -- 
ये ही सात उद्दंश्य हैं। क्या अनाबत्त हो, क्या प्रच्छन्न रहे भादि कफाव्यशास्त्र के कथानक, 
पात्र और भावभूमि भादि से संबद्ध हैं और उनका विश्केषण' यहा नहीं किया जा सकता। 
सम्प्रति हमारा सम्बन्ध इन लक्ष्यों के परिश्रेक्ष्य में माषा के क्रिया कलापों की सार्थकता से है। 
कौतूहुछ, विस्मय और आवेग के बहुलांश मात्र रीति से नहीं प्रत्युत कुछ भौर पस्तु से 
उद्धिन्न होते है। तथापि रीति द्वारा इनका उन्ननन हो सकता है भौर कभी-कर्मी छजन 
भी होता है। काव्य भाषा के इसी पहलू की--रीति को रीति के कप मैं- में परीक्षा 
करना चाहता हँँ। इसको समस्याएँ छाब्द-चयन और शकब्द-विन्यास की समस्‍्याएँ हैं। 
रीति कौ समस्या, उदाहरण के छिए केव् यही नहीं है कि केसे एक मयसोत भादमी बात 
करेगा अथषा कैसे सामान्यतया भाषा स्वभाव, आवेग गअथवा स्थिति को इंगित करती है 
प्रत्युत यह है कि भाषा के इन सभी नियामक्कों के होते हुए शब्द किस तरह सबसे अधिक 
प्रभावशाली सिद्ध होंगे। चूकि कविता में शब्दों का समो इतर तत्त्वों से नियमन होता 
है इसलिए, जेंसा कि मेंने कहा है, एक अथ में यदद कांव्यशास्त्र का सबसे कम महलपूर्ण 
अंश है किन्तु दूसरी दृष्टि से यह सबसे महत्वपूण है क्योंकि हमारे मार्ग दर्शक तो केवल 
शब्द हैं, मात्र वे ही कविता के रहस्य का उद्घाटन करते हैं ।”३२ 

ओलसन के विश्लेषण का भारतीय काव्यश्ञास्त्र से अनन्य साधारण साम्य है। माव 
को शब्द द्वी मूत्त करते हैं। वे ही कविता के रहत्य तक पहुँचाने में हमारे सहायक हैं। 
सारतीय काव्यशास्त की हस बात से पूण सहमति होगी । ओलसन जब रीति को शब्द-वयन 
और छब्द-विन्यास कहते हैं तब वे अनजान रूप से शब्द सघटना ही रोति है” की प्रति्वनि 
फरते हैं। राजशेखर ने वचन-विन्यास-क्रम को रीसि कहा सी है ।३३ ओलसन जब यह 
कहते हैं कि भाषा के सभी इतर नियामक़ों के संदर्भ में शब्द को सबसे अधिक प्रमावशाली 
होना ही है; तब मसारतीय काव्यशास्त्र उनसे पूर्ण सहमति प्रकट करता है। किन्तु, ओलसन 





३२, “विलियम एम्पसन”, कान्टेम्पररी क्रिटिसिज्म एण्ड पोहटिक छिक्शन, “भोडने 
फिलासफी”, मई, १९७०, ए० २४४ | 
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का यह कहना कि कमी कभी रीति वस्तु का सजन सी करती है, हमें उककन में छाछ 
देता है। इससे रीति काव्य की भात्मा बन जाती है और हम उनका साहह्य धामन में 
पाते हैं। किन्तु यह अतिषाद पर चछा जाना है। यह ख्याक्त रखने की बात है कि 
रीति पूर्णतः खायत नहीं दोनी है। यद अंतत कवि प्रस्थान का सार्ग ही है। इसलिए 
मोण ने रीति शब्द की निष्पत्ति गमनाथक 'रीए” धातु से बतायी है। तात्पयं यह कि 
जिससे जाया जाय या ला जाय वह रीति है । 

“रीजू गताबति धातो. सा ब्युत्पत्या रीतिस्व्यते-नस० क० शा२६॥।”.. अत: 
रीति का अस्तित्व तसी संभव है जब वह वस्तु खोज लेती है और वस्तु का 
भी अस्तित्व तमो संभव है जब वह रीति पा छेती है। रीति वस्तु का सूजन नहीं करती है 
केवलछ 3सका संघान करती है। रीति और वस्तु के संबन्ध की यही युक्तिसंगत मीमांसा हो 
सकती है । 

रचयिता से जो भपेक्षा की जाती है वह बहुत ही सरिलष्ट होती है। भोज गुण का संबन्ध 
बीर, अद्भुत और रौद रस से माना गया है। लेकिन परम्पराभुक्त रूप से इसका संबन्ध गौडी 
रीति से भी माना जाता रहा है। गोडी दीर्घसमासा रचना मानी गयी है। छेफिन 
आजन्द्वर्घन कहते हैं कि असमास रचना मी ओज का आश्रय हो सकती है क्योंकि सौद्रादि 
रसों को प्रकाशित करने वाली दीप्ति का ही तो नांम भोज है। वे स्पष्ट करते हैं कि बढ 
दीघि रूप ओज यदि समास रहित रचना में भो रहे तो क्‍या दोष है। '“तप्यौजो यद्यसमा- 
सायामपि संघटनाया ध्यात , तत्को दोषों भवेत' ।३४ आनन्दवर्घन अपने विचार को पुष्ट 
फरने के छिए यहां भट्ट नारायण के इछोक को उद्धृत करतेहँ। इस प्रकार वे यह प्रमाणित 
करते हैं कि गुण का सम्बन्ध संघटना से नहीं प्रत्युत चिक्तात्ति से होता है। इसलिए गौडी 
को बीर, अद्भुत और रौद रसों तक ही सीमित कर देना गलत है। कुतक ने बतलाया है कि 
सामान्यतया ब्युत्त्ति विचित्र मागे के कवि से सिद्ध होती है, किन्तु सुकुमार मार्ग का कवि भी 
व्युत्पत्ति को अपने मस्रण अबाइ में उपस्थित करता दे। वे स्पष्ट कहते हैं कि व्युपत्ति तथा 
अभ्यास स्वभाव की अभिव्यक्ति द्वारा ही सफलता प्राप्त करते हैं।३५ इसलिए किसी एक 
रीतिको श्रेष्ठ बतलाना भूठ है। साधारणत दर्शन की गरिष्ठता को विचित्र सार्ग हो आत्मसात्‌ 
कर सकता है। निराला विचित्र मागे के सधे हुए कवि हैं और उनकी कविताओं में जगइ- 


३४, हिन्दी ध्वन्याछोक, २३९। 
३५, हि? वक्रों०, ११८। 


रीति और कव्िस्वभाच ९१ 


जगह दार्शनिक ठपपत्तियों का आस्फाछन भिकता है। किन्तु सुकुमार मार्ग के कवि 
जयशकर श्रसाद में दार्शनिक चितनाएँ भाषा के मस॒ण प्रवाह में खूब निखरी हैं। 
बथा :-- 


नीचे जल था ऊपर हिम था, 

एक तरऊू था एक सघन 

पृष्ठ तत्त्व की ही प्रधानता 

कट्टो उसे जड़ या चेतन ।”३६९ 
अथवा 

“चेतनता का भौतिक विभाग--- 

कर, जंग को बाँट दिया विराग, 

चिति का सरूप यह नित्य जगत्‌ 

बह रूप बदलता है शत्‌ शत्‌ , 

कण-विरह मिलनमय रृत्य-निरत 

उछास पूर्ण आनन्द्‌ सतत , 

तह्तीन पूर्ण है एक राग, 

मंकृत है केवछ जाग-जाग ।”३७ 


इस प्रकार कुतक ने न केवल रीति को वर्ण योजना में ही सीमित किया प्रत्युत किसी भी 
एक रीति की श्रेष्ठता न प्रतिपादित करते हुए उसे कवि के समाव से जोड़ दिया। 

आनन्दवर्धन से भी पहले माघ ने बतलाया है कि गुणों का संबन्ध मनोवेज्ञानिक यथार्थ 
से है। वे गुणों को रसभाब का आश्रित बतलाते हैं। थे कहते हैं कि जिस कवि को रस 
और भाव का श्ञान रहता है वह न तो मात्र ओज का कवि रहता है और न मात्र प्रसाद का। 
इसके अतिरिक्त माध ओज को संघटनाश्रित न बतला कर तेज जैसे भात्मिक शुण से युक्त 
बतछाते हैं। ठसी प्रकार प्रसाद में वे क्षमा की आभ्यंतरिक प्रशान्ति का दर्शन करते हैं। 
निश्चय ही प्रसाद प्रशांत पन फी विच्छित्ति है। 


३६, कामायनी, ३। 
३७, बही, २४२ । 


९४ विश्वभारतो पश्रिफा 


“ैजः क्षमा वा नेकान्त॑ कालज्षस्य महीपतेः । 
नेकमोजः, प्रसादो था रसमावबिद्‌ कवेः ॥ शि० ब० २॥८३॥ 


इस प्रकार माघ रीति के गुणों को रस और साथ से नियमित बतखाते हैं । 

यही दृष्टि भम्मट की मी है। उनका कहना है कि जिस प्रकार शरीर में प्रधानतया 
विराजमान झात्मा के शौर्य आदि धर्म भात्मा के साथ नियतावस्थित रद्दा करते हैं और 
भात्मतत्त की ही श्रीवृद्धि किया करते हैं। उसी श्रकार काव्य में मुख्यतया माधुये, भोज और 
प्रसाद, रूप धर्म रस के साथ नियमत- भवस्थित रहते हुए रस-तत्त्व की ही श्रीबृद्धि किया 
करते हैं और इसीलिए रस के गुण फट्टे जाते हैं ( का* प्र» ८॥६६॥ )। मम्मट स्पष्टलया 
कहते हैं कि ये रस के ही गुण हैं न कि वर्णों के, क्योंकि शौय भादि धर्म भी तो भात्मा के ही 
शुण हुआ करते हैं, न कि शरीर के ।३८ इस प्रकार मम्मट के अनुसार भोज वह गुण है 
जिसे सामाजिक के हृदय करा प्रज्वलकन कहा जा सकता है और जिससे ऐसा ७गा करता है 
जेसे चित्त की सारी शीतलता भकस्मात्‌ नष्ट हो गयी हो और चित्त उद्दीम हो ठठा हो. इसमें 
चित्त का विस्तार होता है (का० प्र० ८॥६९॥ )। उसी प्रकार प्रसाद गुण सभी रसों का 
ऐसा धम है जिससे सामाजिक का हृदय उस प्रकार व्याप्त हो उठता है जिस प्रकार अप्नि के 
द्वारा सूखा इधन अथवा जल के द्वारा साफ़ कपड़ा ( का० प्र० ८0७०॥ )। उसी प्रकार 
माधुय चित्त की दृति है (का*० प्र* ८॥६८॥ )। इसी प्रकार विश्वनाथ ने रीति को 
परिमाषित फरते हुए उसे ऐसी पद-संघटना कह्दा है जो कि रसभावादि की अभिव्यजना में सहायक 
हुआ करती है। “पद्संघटना रीतिरज्न सस्था विशेशवत्‌ । उपकर््ती रसादीनाँ ( सा० दु० 
<॥१॥ ) | 

इस प्रकार कु तक ने भागों को कविस्वमभाव से संबद्ध कर काब्य में कवि के व्यक्तित्त को 
प्रतिष्ठा की। कवि का स्वभाव उसकी रचना में अमभिव्यक्त होता है। क्‍या यह रचयिता 
के व्यक्तिव, उसकी भात्मा की अभिव्यक्ति नहों है ॥ इन दाब्दों में कुतक भाशिर और 
क्या कहते हैं “भास्तां ताव(काव्यकरणम्‌ विषयान्तरे5पि सर्वश्य कप्यच्चिदनादिवासनाभ्यासाधि- 
बासितवेतस. स्वमाषानुसारिणावेब व्युटत्यभ्यासौँ प्रवतते। तौ जञ्व॒ स्वमावाभिव्यजनेनेब 
साफल्यं मजत? ।३९ कुतक दोली के आनंत्य को स्वीकार करते हैं। शेछी संबन्धी भाधुनिक 


३८, काव्य प्रकाश ( ढा० सत्यत्रत सिंह ) २८३। 
३९, हि बक्रो०, १०३। 


रीति और कविस्थमाथ ९३ 


चिंतन में कुतक की ही प्रतियनि सो सुनायी पढ़ती है। जान बोरी के अजुसार--' मनुष्य 
की चित्ततति (मूड) और स्वभाव (टेम्पर ) के जितने प्रकार हो सकते हैं 
उतनी दोछियोँ भी होती हैं ।”४० स्वभाव की इस मदहििसा को बहुत पहले छॉगिलुस ने भी 
समझता था। उसके शल्दों में--“सबसे महत्वपूर्ण बात स्मरण रक्षने की यह है कि अभिव्यक्ति 
के कुछ तत्त्व प्रकृति के ही भातित हैं //४१ यही चितन कुतक में आकर नयी चितना का 
गषाक्ष खोलता है । रीति विषयक चितन आज भी इससे आगे नहीं गया है। वे रीति के 
इतिहास के बहुत बड़े नाम हैं । 








४०, लिटररी वैल्यूज़ एण्ड भद्र पेपसे, 4६। 
४), काब्य में उदात्त तत्त, ४६। 


कुतुबशतक--काव्य और दश न 
कन्हेया सिंह 


कुतुबशतक'१ सन्‌ १५०० हैं० के भासपास की एक प्रेमाख्यानक रचना है। यह रचना 
भाषार में अत्यन्त लघु है पर कई दृश्यों से महत्वपूर्ण है। इसकी भाषा हिन्दुईं अथवा पुरानी 
खड़ी बोलो का साहित्यिक स्वरूप उपलब्ध कराने में सफल हुई है जिसका विस्तृत विश्लेषण 
डा० माताप्रसाद गुप्त ने स्वसंपादित प्रथ की भूमिका में किया है। पर काव्य तथा दशेन की दृष्टि 
से भी यद्द रचना कुछ ऐसी विशेषताओं से युक्त है जिनका अध्ययन बढ़ा महत्वपूण है। यह 
रचना अपनी रूप रचना में उत्तरी मारत के हिन्दी सूफ़ी प्रेमाख्यानों से मिन्न है। इसमें प्रारम 
में ईजर स्ठुति, शाहेबकत की प्रशंसा, दृफ़रत मोहम्मद आदि की चर्चा के औपचारिक तथा छू 
प्रसंग नहीं है और रचनाका प्रार॑म कथा के द्वारा सीधे हो जाता है। दूसरे इस रचना में 
गद और पद दोनों का प्रयोग किया है। बुछ गद्य अंश के बाद दोहे मिलते हैं। यह 
बात भी उत्तरी सुफ़ी प्रेमाख्यानों से सर्वधा सिप्त है। तीसरे इसकी कथा में ब्ण नात्मक प्रसंगों 
का बिल्कुल ही विस्तार नहीं किया गया है। बस्तुवर्ण न, बारहमासा, नायक नायिकाके 
मिलन मांग का प्रयत्न विस्तार आदि कुछ सी इसमें नहों है। नखशिखवर्णन है पर बहुत 
संक्षिप्त है। इन दृष्टियों से यद् रचना अपने ढगकी नई प्रेमाश्यानक कृति है । 

हिन्दी के सूफ़ीतर प्रेमाख्यानों में लक्ष्मणसेन पद्मावती ( दामों कृत ) गद्य-पद्य मिश्रित 
रचना है ।२ पर इसमें गद्य अह्व भत्यत्प हैं। पथ्च में चौपाइयाँ और दोहे पर्याप्त हैं। 
दक्खिनी की मुललावजद्दी छत सबरस में गण अश अभभिक हैं पद के रुप में “बेत' या दोहे भाए 
हैं।२  कुतुबशनक का रूप कुछ इससे मिलता है । कुतुबशतक में हिन्दू धर्म तथा जीवन के 
तत्वों का अमाव तथा सूफ़ी तत्वों के स्पष्ट सकेतों का मी ममाव है। कुतुबशतक की तीन 
हस्तलिखित प्रतियाँ, जिनके भाधार पर उसका पाठ-निर्माण हुआ है, बीकानेर, जोधपुर और 
ठदयपुर में प्राप्त हुई हैं। इससे यह प्रतीत होता है कि इसका कवि उत्तरप्रदेश के पूर्वीमाग 
था बिहार के उस साय से संबंधित नहीं रद्दा होगा जहाँ से उत्तरी धारा के अधिकांश सूफ़ो कवियों 
का सबंध था | 

इस रचना के अध्ययन से इतना निर्चित प्रतीत होता है कि यह एक सूफ़ी ठग को रचना 





१, स्र० माताप्रसाद गुप्त, प्र० मारतीय श्ञानपीठ प्रकाशन, वाराणसी । 
२. सारतीय साहित्य ( १६५९ ) षषे ४, ० ४ ( उद्यझंकर शास्त्री का पाठ )। 
१, भीराम शर्मा: दुक्खिनी हिन्दीका पद्म और गद्य, पृ० ४०३ । 


कुतुबशतक--काज्य और दशेन रण 


है। दावर दामिशसन्द को कन्या साहिबा और फिरोजशाह के शाहजादे कुतुब के प्रेम को 
लेकर यह कथा प्रार सम होती है। दाबर की ढाढ़िनी देवर माध्यय बनकर मालिन वेश में 
शाइजादे के पास पहुँचती है भर सुभवसर निकाल कर युक्तिपूर्वेक साहिबा के रूप सौन्दये 
का वर्णन नखशिखबर्ण न के रूप में करतो है। शादजादा उसे देखने को छालायित हो 
उठता है। इस पर ढाढ़िनी उससे कहती है कि वह शाहजादे को मिल सकती है यदि बह 
फक्कीर बनकर दावर के पास जुमेरात को पहुँचे भर अन्य फकीरों की भाँति उबले हुए 'चावलों 
की भिक्षा मांगे ।४ 
कथा का यह भाग सक्षिप्त होते हुए भी सूलहप से सूफ़ी प्रेमाए्यानों से मिलता जुछ्ता 

ही है। ढाढ़िनी का नखशिखवर्णन भन्य प्रेमाख्यानों की माँति ही केशों से प्रारम होकर 
क्रश. नीचे के अंगों की ओर आता है। नखशिस में ग्रहण की गई वक्तियों में कुछ 
नषीनताएँ है जो सरस और सुन्दर बन पड़ी हैं। बाल कुछ कसकर बँधे हैँ, कुछ खुले हैं 
जिन्हें देखकर खगता है कि सरपिणी अपने चलते फिरते बच्चों को खा रही है : 

केसा के कसि बंधियां, के छुट्टियां कल॑ति। 

जाणे सपनि अप्पणा, चर चिटुभा भष॑ंति ॥ 

( कुतव० छ॑० ११ ) 

हृदय पर उमड़े हुए अगिया के अंदर नारंगी के समान दीखने वाले उरोजों के वर्णन में 
स्वाभाविकता और सरसता तो है पर कोई नवीनता नहीं है। पेरों के सौन्दर्य के एंब॑धमें 
बह कहती है 

पाइ स रज्ता पंक्जां अढढी अंगुलियांह । 

जाणे राई बेलियां फूछी निकलियांह ॥ 

( कुतुब० छ॑ं० १६ ) 

रक्त कमल के समान चरण और राई को बेलि में फलो के समान पतली उग्यक्तियों की भी 
परंपरा सिलती है। मूंग की फ्ती अथवा छीमी जेसो उगलियाँ सगाबती५ तथा वीसल- 
देवरास६ में भी फही गई हैं। मूंग और राई की फली में समानता ही है। इसका 
अमिप्राय पतछी उंगलियों से है । 


४, मा प्र० शुप्त : कुतुबशतक, छ० १-१९ | 
५, करपालो जनु मूंग कि छीमी। भा० अ्र० गुप्त, सगावती, छे० ६४। 
६, मूंगफली जिसी भांगुल्ी। म्रा० प्र० गुप्त, वीसलदेव रास, छ० ११३ । 


९६ विश्वभारती पत्रिफा 


ढाढ़िनी के निर्देशानुसार वह दरवेश के रूप में साहिबा का दशन पाता है और राजमहल 
मैं लौटने पर वह बीसार पड़ जाता है। कोई उपचार काम नहीं करता। ढाढ़िनी वेया के 
#ुप में वहाँ आकर जब उसे बताती है कि साहिबा के हृदय में धद हंस बन कर केकि कर 
रहा है तो उसे आराम मिलता है। इसके बाद शाहजादेका विवाह साहिबा 
के साथ सम्पन्न हो जाता है। कथा के इस अश तक सूफी प्रेमार्यानों का खरूप 
न्यूनाधिक मात्रा में प्राप्त होता है। ढाढ़िनी यहाँ माध्यम का काय उसी प्रकार करती है 
जेंसे प्मातत का हीरामन सुआ करता है। दर्शन पाने के लिए द्रवेश बनाना मी सूफ़ी 
प्रेमाश्यानों के नायकों के योगी बनने के समान हो है। दशन पाकर विरह भाव के प्रकोप 
से बीमार हो जाना भी इन प्रेमाख्यानों की सामान्य रूढ़ि है जिसका एकमात्र उपचार प्रिय 
मिलन या प्रिय मिकछ्नन का भाश्वासन ही होता है। इतना अवश्य है कि प्रस्तुत रचना में 
भ्रसंगों का विस्तार नहीं है। प्रिय की प्राप्ति में जो कष्ट अन्य नायकों को उठाने पड़ते हैं 
उसका स्वरूप यहाँ नहीं मिलता है। इसका कारण कदाख्ित्‌ यही है कि यहाँ कवि हर 
प्रश्न॑य को संक्षिप्त रूप में प्रस्तुत करता है और इसी कारण रचना का रूप भी छघु ही है । 
इस रचना का प्रतिपाय प्रेम ही है। दो दिलों के मिलन की बात ही बार बार णेया 

रूप में ढाढ़िनी कहती है। यदि इन दो दिलों का मिलन तत्कारू ही नहीं होगा तो न 
साहिबा रहेगो न शाहणादा : 

सो दिल दिल अजइ मलइ तठ मिछ्ति संगछ गाठ । 

न त साहिजां न साहिबां ज॑ धावणा खुधाउ ॥ 

( कुतुब० छें० ७० ) 

दोनों के विवाह के उपरान्त फषि ने उनकी केकि का वर्णन भी किया है। पर अन्य सूफ़ी 
कवियों कौ भाँति इस प्रसंग में सी उसने विस्तार नहीं किया है। यहाँ भी वह अपनों 
निजी संकेत होली का अनुगमन करता है। विवाह के ठपरान्त रत्ि-तक्तियों ( रक्ति ठकत्तियाँ ) 
को दूसरे दिन कहने की बात कही गई है क्योंकि मध्य में प्रथम मिलन की यामिनी है । 
उसके ठपरांत ही केलि और कीड़ा का वर्णन होगा । लेकिन उसको विस्तार न देकर संकेत 
में ही कवि कहता है 

के दिन केंद्दी केलियां के दिन केह्ी केलि। 

दरिया हिया तरंगिया कठण गिलदा पेछि ॥ 

( कुतुब० छं० ८७ ) 

क्रेछि-प्रसंण को स्थूल विस्तार न देते हुए भी कषि का यह कथन कितना सांकेतिक और काव्यपूण 


है कि दरिया और हृदय की तरंगों को तथा उनकी केलि क्रीज्ञाओं को कौन गिन सकता है। 
इनका मिलन सूर्य और चन्द्र का मिलन है: 
जादे जा दिन अग्यछा साहिब सा दिन रूप । 
सइंमुह् सोम बिलग्गीया तो न बुकदा धूप ॥ 
( छुतुब० ८८ ) 
पद्मावत आादि में सी नायक और नायिका पूण-चांद कहे गए हैं : 
चांद सुरुज सि्ं होइ बिआहू। बारि विर्धाँ सब बेधव राह । 
अथवा 
पुनि चलि सुछज चांद पहआवा | चांद सुरुज हुहुँ भएउ मेरावा । 
( पदमावत छ० १९७ ) 
शाँद और सूर्य के ये प्रतीक हठयोगियों से छिए गए बताए जाते हैं। जो भी हो इस प्रतीक 
का ग्रहण भो प्रस्तुत रचना में अन्य सूफी प्रेमाख्यानों के समान ही किया गया है। इससे 
यह सी पता चलता हैं कि अन्य सुफ़ी प्रेमाख्यानों की भाँति इस रचना में मी योग और 
सूफी प्रेम मार्ग का एक ससन्वित रुप प्रध्तुत किया गया है । 
कुतुबशतक के उत्तरादं में दो गायिकाएँ योगिनी और सोगिनी के रुप में जाती हैं 
भौर वे अपने अपने पक्ष के समर्थन में दूहे कहती हैं। ये बूहे नेत्रों के सबंध में कहे गए हैं 
और इनकी संख्या कुछ नौ हो हें जिनमें पाँच मोगिनी और चार जोगिनी के द्वारा कहे गए हैं। 
इस प्रसंग में कवि का असिप्राय तो निश्चित रूप से योग और भोग ( प्रेम ) की सापेक्ष् 
महत्ता का कथन ही है पर इसके लिए भी उपने सॉकेतिक शेली का अलुगमन किया है। 
सोरिनी कहती है : 
लोयन ते लोईदिए जे दिद्ठा ही पिठ्ठ। 
पाधर सर जिस कढढीह नेह समद्ठा निष्ठ ॥ 
( कुतुब० छं० ९१ ) 
अर्थात्‌ छोचन तो वे देखते हुए होते हैं जो दीखते ही प्रविष्ट हो जाते हैं। थो छलोचन 
स्‍नेह से इसप्रकार पुष्ठ होते हैं उन्हें निकलना ( चुसे हुए) वाण को सीधा निकालने जेसा 
होता है । 
शोगिनी इसके उत्तर में कहती है : 
छोयन ते लोयंदीह जे लो भ॑दे जग्ग । 
अप्पा-काम कमच्छलां बहु देष॑दा कम्ग ॥ ( कुतुब० छे० ९३ ) 


हा विश्वमारती पश्चिका 


अर्थात्‌ लोचन वे देखते हुए होते हैं जो जगत (को वास्तविकता ) को देखते हैं। 
अपने कर्म और कर्मछल को तो काय भी बहुत देख छेते हैं। इसी शैलो में उनकी वार्ता ह्वोतो 
है। अन्त में मोगिनी नेत्रोंकी विशेषता रगया प्रेम करने में जब बताती है तो शाहजादे 


को ठड लग जाती है और वह साहिबा से आसव माँगता है और प्याले पर प्याले पीता है। 
उस समय साहिबा भरगजे की सीनी सुगधि से युक्त है। रंगीन ओोढ़नी डाले है! फ़रशे 


पर अबीर की लाली है। तीसरा प्याला छाते समय उससे एक बहुमूल्य प्याला फठ जाता है। 

यह प्रसंग कथा में वाह्य रूप से अयुक्त सा प्रतीत होता है। पर गंभीरता से विचार 
करने पर दिखता हे कि हसके संकेतों फो कविने स्वय व्यक्त कर दिया है ' योगिनी और 
भोगिनी के सवाद की समाप्ति भोगिनी के कथन से होती है जिसमें वह नेत्रों फी विशेषता 
प्रेम करने में बताती है। इसी को सुनकर शाहजादा को ठंढ़ छयना और आसव की याचना 
फरना तथा सारे धातावरण को अनुरागरंजित चित्रित करना इस बात की प्रसीक हे कि वह 
प्रेममार्ग का अनुसरण करता हैं। प्याला टटने के फारण के सर्बंध में भी फवि सकेत रूप में 
यह कहता कि साहिबा की क्षीणकंटि रतिभारसे टूटी हुईं होने के कारण लचक गई जिससे 
प्याछ्ता दूटा ( कुतुब० छ० १०३)। यहद्द उनकी पूबेरतिक्रीड़ा का संकेत प्रतीत द्ोता हैं 
जिसे सूफियों ने प्रेम मार्ग की चरमोपलज्धि के रूप में चित्रित किया है। प्याला हटने की 
घटना के बारे में कवि स्पष्ट कहता हे 


तजइ कइ आवतहं हवाल कीन्हा । 
ते हृवाल कहणा । 
जिणइ दुनिया जाणी तिणहु का लद्षणा। 
( कुतुबन १०३ ) 


भर्थात्‌ इस घटना से उनलोगों को क्‍या छेना देना जो दुनिया की वास्तविकता को जानते हैं । 
बहुमूल्य प्याछा मौतिकता का प्रतीक हैं। आसव तो सूफियोँ का एक मान्य प्रतीक हैं जो 
प्रेम के अथ में स्वीकार ( किया ) गया है । 

इस प्यारे के फूटने से साहिबा डर जाती है और उसकी सास शाहजादे से कहती है 
कि साहिबाने हत्या जेसा बडा अपराध किया है। साठ लाख के प्याले के फूटने के कारण 
साहिबा के डरने का समाचार पाने पर वह तीन अरब बासठ करोड़ बारह छाख के छाछयुक्त 
प्यालों को फोड़ हाकृता है और उन्हें चहारदिवारी पर चुनवाकर फकोरों को छूटने का 
भादेश दे देता है । 


कुतुषशतक--काव्य और दश्शन ९९ 


यह अन्तिम घटना है और यहाँ कथा समाप्त हो जाती है। यह घटना भी सॉकेतिक 
प्रतीत होती है। इसी में कदाचित_ योग और भोग के विवाद का सामणस्य भी है। प्रेम 
मार्ग में बह इतना अनुरक्त हो गया है कि प्रेम के अतिरिक्त उसे कुछ भी नगण्य छगता है। 
वह घन दौछत को कुछ भी नहीं समझता। इस प्रकार भोग ( प्रेम ) के द्वारा वह योग 
की चरमोपलब्धि-त्यागबृत्ति-का आदशे प्रस्तुत करता हुमा सूफियों के श्रतिपाद् प्रेममाग की 
सफलता की घोषणा करता है । 

योग और भोग की चर्चाका यह स्वरूप इस रचना में अत्यंच मौकिक ढग से प्रध्तुत हुआ 
है। यद्यपि अन्य सूफी प्रेमाख्यानों में मी योग और मोग की चर्चाएँ आई हैं और उनके 
समन्वय के साथ ही योग से भोग ( प्रेम ) को श्रेष्ठ प्रतिपादित करने की ध्वनि अभिव्य॑त्रित 
हुई है। झूगावती में जोग जुगुति के छक्ष्य के रूप में भुगुति को बताया गया है! 


जोग ज़ुगुति होइ खेला मारग सीस होइ कह जादू । 
भुगुति मोर मिरगावति मीखदेह कोइ आह ॥ 
( सू० छ० ११६ ) 


जायसीने छिखा है कि प्रेमके कारण ही तपस्थी तप साधते हैं और मनको बाँधते है : 
तेहि कारन तपसी तप साधहि करहिं पेसम मनबध ( पदूमा० छं० १९४ )। रत्नसेन और 
पद्मावती के मिलन के उपरान्त सख्तियों से पद्मावती कहती है . चोरासी आसन वर जोगी। 
खट रस विंदक चतुर सो सोगी (पद्मा० छ ० ३१६ )। इस प्रकार योग और भोग की 
खर्चाएँ भनन्‍य प्रेमाज्यानों में भी मिलती हैं। पर कुतुबशतक के कवि ने उन्हें अभिमव 
स्वरूप प्रदान किया है। इतना निश्चित रूप से कष्टा जा सकता है कि प्रस्तुत रचना में 
सूफ़ी प्रेमद्शन को ही प्रस्तुत किया गया है जिसमें प्रेममा्गं के अनुसरण द्वारा ही योगमार्ग 
की चरमोपछब्धि प्राप्त करने का साँकेतिक ढय से प्रतिपादन किया गया है । 

इस दृष्टि से विचार करने पर यह निश्चित है कि कुतुबशतक के प्रकाशन द्वारा १५०० 
हैं० के आसपास की खड़ीबोली की एक अज्ञात कड़ी की ही उपलब्धि नहीं हुई है प्रत्युत 
काध्यकूप और कथा-प्रतीक की अपनी नघोनता से युक्त एक अद्भुव और महत्वपूर्ण सूफ़ी 
प्रेमाझ्यानक कृति हमारे सामने आई है जो इस थात का संकेत करती है कि इस प्रकार की 
प्रेमाड्यानक कृतियों की भी कोई न कोई परंपरा अवश्य रही होगी। 


ग्रंथ समीक्षा 


मोगाह्लान ध्याकरण--संपादक तथा अनुवादक--सदन्‍्त आनन्द कौसल्यायन, प्रकाशक-- 
विदवेश्वरानन्द पैदिक शोघ सस्थान, दोशिभारपुर, १९६५, पृ० २०+३६९ , मूल्य ५७० 
झुपया । 


सुभूति ने अपनी नाममाछा की भूमिका में पाछी के पचास से भी भघिक व्याकरणों 
का उल्लेख किया है। उनमें से तीन क्ृतियाँ महत्त्वपृण हैँ जिन्होंने व्याकरण की 
तीन विभिन्न परंपराओं का सूत्रपात किया है। ये तीन ऊहृतियाँ हैं: कचायन व्याकरण, 
भोग्गह्लान व्याकरण तथा सहनीति । इसमें से प्रत्येक से सबंधित पिस्तृत साहित्य 
उपकत्ध है । 

पाछ्ि व्याकरण संस्कृत व्याकरणों को भादश मानकर छिखे गए। उनके रखयिताओं ने 
पाणिनि, कातत्र तथा चांद्र व्याकरणों का स्वतत्रतापूवक उपयोग किया है और मोग्गछ्ान 
व्याकरण भी इसका अपवाद नहीं है। इन व्याकरणों में कच्चायन व्याकरण निश्चित रूपसे 
पुराना है किन्तु उससे मोग्गहान श्रेष्ठ प्रतीत होता है क्‍योंकि इसमें भाषा सामग्री अपेक्षाकृत 
अधिक है तथा उसका अधिक आकोचनात्मक ढंग से उपयोग किया गया है। इन 
विशेषताओं के फलस्वरूप पाछि का स्वरूप हसमें अधिक स्पष्ट है । 

प्रस्तुत कृषि तथा उसकी बृत्ति की रचना मोग्गकान ने सिहछ के राजा परक्मभुज भर्थात्‌ 
पराक्रमबाहु प्रथम के शासनकाल में बारहवीं शतती में की थी। इस कृति का दूसरा नाम 
सहक्क्लण सी है। संस्कृत और पाछि के प्राचीन व्याकरणों के अतिरिक्त इस व्याकरण में 
चान्द्र व्याकरण से अधिक सहायता छी गई है। कृति में अनेक ऐसे सूत्र मिलते हैं जो चान्द्र 
व्याकरण से लिए गए हैं--पालि शब्दों के अतिरिक्त वे हु-ब-हू चान्द्र व्याकरण से मिलते हैं। 
विद्वान संपादक कृति में आए ऐसे समस्त स्थछों का उल्लेख कर देता तो भच्छा होता। 
जेसा कि ढा० श्षास्त्री ने कृति की भूमिका में पाणिनि व्याकरण के सबंध में किया है। ६_स 
प्रसंग में ओटो फ्राँके के जनंख आफ पालि टेक्‍्स्ट्स, सोसाइटी ( १९०२--१९०३ ) में प्रकाशित 
छेख का संकेत करना उचित है जिसमें इस विषय की विस्तृत चर्चा फो गई है। 

पाछि व्याकरणों में सामान्य रूप से जो त्रुटियाँ दृश्टिणोचर होती हैं यह कृति भी उनसे 
मुक्त नहीं है तथापि इस कृति के मदत्त भौर विशेषताओं को सबने स्वीकार किया है । 
दुर्भाग्यवश असी तक इसका कोई अच्छा सस्‍्करण सुछम नहीं था जिससे ऐसी महत्त्वपूर्ण कृति 
का उपयोग नहीं हो पा रहा था। प्रस्तुत स'स्करण के संपादक ने कृति का ऐसा छुद्र सपादन 
करके पालि अध्ययन फी दिशा में बहुत बड़ा काय किया है । 

प्रशतुत संस्करण में मोग्गल्ान के व्याकरण का पाठ देवनागरी अक्षरों में दिया गया है । 
घूछ का हिन्दो अनुवाद भी दिया गयाह। अलुवाद में मूल की अनेक शुत्यियाँ सुलका दी 
गई हैं जो पाठकों के लिए उपयोगी हैं। कृति में ढा० शान्ति मिक्ु शास्त्री की हिन्दी में 
विद्वतापूर्ण भूमिका है, जिसमें पालि के अध्ययन की दृष्टि से कृति के महृत्त्त पर प्रकाश डाला है 
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तथा कृति के विभिन्न अध्यायों का विश्लेषण करते हुए विशेषताओं को स्पष्ट किया है। पॉणिनि 
की कृति से मोस्गक्ान कितने उपछुत हैं, यह सी दिखाया है । 


कृति के अत में दो अत्यत उपयोगो परिशिष्ट दिए गए हैं । 


संपादक के हम इतज्ञ हैं कि उन्होंने हमें ऐसा उत्तम संस्करण दिया है। ऐसी महत्त्वपूर्ण 
कृति को प्रकाशित करने के लिए प्रकाशक मी हमारी बधाई के पाश्र हैं । 


--विश्वनाथ बेनर्जी 


अं मेरा गेय' -ढा० राम गोपाल शर्मा 'दिनेश”, साहित्य विज्ञान प्रकाशन, उदयपुर, प्रथम 
सप्करण, १९६९ हईं० पृ० स० ८०, मूं० ६ रुपये ! 


समीक्ष्य संग्रह कविवर दिनेश को १९६८-६९ तक की पतालीस छोटी कविताओं का संकलन 
है। सफइह़ की पाँच पूष्ठों बाली लबी कविता के शीषनाम पर ही स ग्रह का शीर्षासिधान 
अह्द मेरा गेय” किया गया है। भोक्ता और प्रश्तोता कवि का मूछ माव 'अहम--इदम्‌ के 
समानानतर चलता है, जिसमें बार बार कवि ने अपनी ही व्यक्ति जिजीविषा का आाय्ान्त 
पुन पुन उच्चार किया है 

मानव की अजेय सावक्राति और उसका दुद्धप पराक्रम इतिहास के प्रृष्ठों भौर श्र्‌तियों- 
गाधाओं में जिस रूप में रक्षित है, कवि ने व्यक्ति आग्रह बोध के कारण ठीक उसी छप में इसे 
नहीं अपनाना वाहा है। श्राचीन भारतोय चरित्रों का लेश्वा जोखा जिन नूतन एवं विभिन्न 
परिवेश - परिश्रेक्ष्यों मैं किया गया दै-- वे अहम बोध को कसौटी पर कसे जाने के कारण अपना 
समग्र ्रमाव स्थापित करने के पूृष ही समाप्त हो जाते हैं - तादात्म्य बोध, सह भनुभूति या 
साधारणीकरण की चर्चा इसीलिए उठायो भो नहों जानी चाहिए। पाठक इसीलिए भतीत 
भौर पतमान दोनों की इयत्ता-सत्ता से कुछ मी प्रहण कर पाने में भरक्षम है, यहां यह भी 
उल्लेख योग्य है कि कवि 'दिनेश' ने भूत और वत्तमान की चिन्नाक्ष ता या व्यामोद्द में अपनी 
भविष्यद्दष्टि खो दी है। वे “निर्माण की अधोरता और मर्षिष्य को स्वरूप दे पाने के' असाव 
से पीड़ित हैं। स'प्रह्ठ शाइबत सशक्त कला या मावबोध एवं युगस चलना की व्यापक कढुता 
की पविडम्बना से परिचित कराने में असमर्थ है । 

कबि को तेता के मच पर प्रतिष्ठित करानेवाली समसामयिक और समस्यामूलक कविताओं 
से सम्पृक्त होना आज के पाठक पस द नहों करे गे। स पभ्रह्व के शीषक के साथ भी कुछ ही 
कविताएं और इनकी भी कुछ हीं पत्तियां अपना सहयोग बंठा पाई हैं। शब्द-सामथ्य का पर्याप्त 
झसाव छक्षित किया जा सकता है और बार-बार राकेट, तोप, एठम, बम, सेबर जेट, बंदूक और अंग 
में रत्यु जेसे शब्दों के प्रयोग में काफी जल्दबाजी की गई है। भाधुनिक अरूप छेखन का 
भादद उपस्थित करने की सीढ़ सरी होड़ में कवि ने कुछ नये बिम्मों को ठद्मावना भी की 
है। सूय, ( यह शब्द नये खेमावादी कवियों द्वारा अंधाधुध प्रयुक्त हुमा है--और हो रहा है ) 
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अमृत, विष, आंधी, लद्दरे, आकाश, आवाज, श्रार्थना, 'मैं-तुम' आदि दाब्दों में नये अर्थ ढूढे 
और गूथे गए हैं। अत' अनायास-सायास कुछ प्रमावपू्ण चित्र परिदृश्य घारवाद्दी चित्रकला 
( छक्काल पेंटिंग ) को मॉति एष्ठ पटल पर उठते गिरते, डूबते-विरते नजर भाते हैं। समग्रता 
कविलेखनो फो श्रेय-प्रेय के जिस चौखटे ( मास्क ) में फिट कर संतोष घारण कर छिया गया 
है--बढ मात्र प्रकाशक्ीय है--पाठकीय नहों। पाठकों के विकल्प का निर्वाद वचारिक 
घरातछ पर कवि हेतु औपचारिक आमार प्रदशन मात्र ही हो सकता है, जो अद्यतन कबिता- 
बादियों की नियति बन चुकी है। स'चित सहानुभूति का यह बंधा-बंधाया प्रद्शन लेखक, 
पाठक या आल्ोचक के भापसी विकृगाव को एक अच्छी खासो ष्ठभूमि तेयार कर चुका है। 

सोगे यए ईमानदार और अविघटित श्रणों का प्रच्छलन-प्रतिफलन इन कविताओं में अधिक 
मुखर हैं--वे कहते हैं', 'सदर्सों के मटकाव', गेय अगेय', 'हूटते पुछ', "एक संध्या” आदि 
भें। किन्तु प्रत्येक कविता कवि के अधिनायक व्यक्तित्व ओर उनके एकाकी अमूते “अहे' का 
भनुक्षण परिचय देती चछती है--पाठकों की स वेदनाओं पर इससे कितने दस्तक पढ़े हैं-- 
इस ओर से कवि उदासोन है। कवि के व्यक्ति सापेक्ष महत्व निर्धारण में यह सप्रद कवि के 
भदद! का दृस्‍्तावेज सिद्ध होगा। 

स प्रह साधारण कागज, प्रफ की अशुद्धियों, कलात्मक भावरण पृष्ठ का अमाव---लिये, मुद्रण 
स'बंधी ढेरों असावधानियों से भरा पड़ा है। मूल्य में एक तिद्दाई वृद्धि अनावश्यक है, क्योंकि 
सद्ददय पाठकों को इसे खरीदने के लिए भतिरिक्त साहस की आवश्यकता पड़ेगी । 


--रणजीत कुमार साहा 


यशस्तिलक का सांस्क्तिक अध्ययन--ले० डा० गरोकुछचंद्र जेन, प्रकाशफ---सोहनलाल 
जेनधम प्रचारक समिति, अमृतसर प्राप्तिस्थान--पाखनाथ पिद्याश्रम शोध संस्थान, जेनाश्रम, 
हिन्दू विश्वविद्यालय, वाराणसी-५, १९६७ ई०, पृ० सं० ३३३ + चित्रफलक तथा 
अनुक्रमणिका ए० ७५८ , मूल्य बीस रुपये। 


यशर्तिलक च॒पू सोमदेव सूरि (९०५९ ६० ) को रचना है। यशस्तिलक समसासयिक 
संस्कृति के अध्ययन की दृष्टि से अत्यंत महत््वपूण कृति है। उसकी कथा जेन संप्रदाय में 
अत्यंत प्रिय यशोधर के चरित्र से संबंध रखती है। यशोधर को लेकर अनेक सुद्र कृतियों का 
प्रणयन जेन छेक्षकों ने किया है , डा० ज॑न ने ऐसी५४ क्तियों की सूचना दी है। उसकी कथा 
के माध्यम से भद्दिसा के महत्व को तथा हिंसा से ह्ोनेवाले सयैकर परिणाम को समझाया गया 
है। यशोघर तथा उसकी माता चन्द्रमति ने चंडमारी देवी को प्रसल करने के लिए भाटे के 
मुर्गे ढी बलि दो थी फछल्वरूप उन्हें छ जन्मों में पशुयोनि में सटकना पड़ा। यशस्तिक 
के चार आश्ार्सों में यहों कथा है। प्रथम भूमिका स्वरूप है और भंतिम तीन में श्राबकों 
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के आचरण से स बघित प्रसंग हैं। यशरिछ्रक जेसो उच्नकोटि की कृति को जेसा छोकप्रिय 
दोना चादिए था बेसी नहीं हुईं, इसके जो भी अन्य कारण दों किन्तु एक तो यद है कि बह 
कृति सरल नहीं है, दूसरा कारण यह है कि विद्वानों ने उसका विधिवत्‌ अध्ययन नहीं किया, 
यहाँ तक कि उसका कोई अच्छा सस्करण भी उपलब्ध नहीं है। प्रो० हन्दिकी मे उसका 
अध्ययन 'यशस्तिलक एण्ड हृण्टियन कल्चर' शीर्ष क अपनी कृति में किया था। अत डा० छेन की 
कृति एक बड़े अमाव की पूति करती है । 

पस्कृति के विभिन्‍न पक्षों की प्रचुर सामग्री यशस्तिल॒क में उपछब्ध है। उपयुक्त शीषकों 
में विभाजित करके डा० जेन ने उस सामग्री का बड़ा ही व्यवस्थित अध्ययन प्रस्तुत किया है। 
सामग्री का विभाजन इन पाँच शोष कों के अतगेत हुआ है -यशर्तिकक के परिंशीलन' की 
पृष्ठभूमि, यशस्तिलक कालीन सामाजिक जीवन, छलितकछाए' और शिल्पविज्ञान, सोमदेवफालीन 
भूगोल, तथा यशस्तिलक की शब्द सपत्ति। समसामयिक अन्य किसी भी रचना की तुछता 
में प्रस्तुत कृति में सांस्कृतिक सामग्री बहुत है. उदाइरण के लिए समसामयिक मत मतानन्‍्तरों, 
मिक्षुओं, कापालिकों, कोलसम्प्रदाय, नास्तिक, परित्राजक, मद्रात्रती इत्यादि के सबंध में अनेक 
रोचक उल्लेख मिलते हैं . इसो प्रकार गृद्स्थों के पारिवारिक जीवन, पाकविज्ञान मौर खान-पान 
से सब घित अनेक सूचनाएं मिलती हैं। स्वास्थ्य, रोग, परिचर्या से सबध रखनेतबराले नाना 
प्रस'|ग कृति में बिखरे हुए हैँ। वस्त्र, वेषभूषा, आभूषण, असाधन सामग्री ससी की सूक्ष्म 
जानकारी सोमदेव ने दी है । शिक्षा, साहित्य विषयक सूचनाओं में व्याकरण के भाचार्यों में 
इन्द्र, जेनेन्द्र, चन्द्र आपिशल पाणिनि तथा पतजछि के उल्लेख किए हैं, गणितशास्त्र के 
भाचारयों में भिछुसूत्र और परिरक्षक के उल्लेख किए हैं, प्रमाणशास्त्र के भट्ट अकलक तथा 
गजविदधा, अश्वविद्या भायुव द के अनेक ज्ञात अज्ञात आचायों के नामों का उल्लेख किया है। 
कवियों में ऊबं, सारवि, सवभूति, भतृ हरि, भतृ मेण्ठ, क्रण्ठ, गशुणात्य, व्यास, भांस, बोस, 
कालिदास, बाण, मयूर, नारायण, कुमार, राजशेखर, ग्रदिल, नीलपट, वररुचि, त्रिदश, कोइल, 
गणपति, श कर, कुमुद्‌ तथा केकट । इनमें से अनेक कवियों के विषय में कुछ मी ज्ञात नहीं है । 
सोमदेव ने खय॑ इन कबियों की कृतियों को देखा था या पर परा के आधार पर उन्होंने 
इनका उल्लेख किया है यद्द कहना कठिन है। उदाहरण के लिए गुणात्य के उल्केख को लिया 
जा सकता है। भोज ने सरस्वतीकंठामरण में गृणाद्य की मूलकृति से कुछ अवतरण दिए हैं, 
जिनके आधार पर यह कहा जा सकता है कि मोज के सामने वृह्टकथा अपने मूलरूप में उपध्यित 
थी। सोमदेव ने जिन कृतिकारों का उल्लेख किया है उनकी रचनाओं से प्रायः उद्धरण नहीँ 
दिए, अत यह फहा जा सकता है कि ऊबे, कण्ठ, त्रिदश श"कर, कुमुद, कैकट का उनके समय 
तक स्मरण किया जाता था, उनकी रचनाएं कदाचित्‌ उपलब्ध नहीं रह गईं थीं । 

चित्रकला, वास्तु-शित्प के विषय में सी कृति में बहुत जानकारी मिलती है, इसी प्रकार भारत 
के जनपद्दों, नगरों, प्रामों, बन, पर्वतों, सरोवर, नदियों का उल्लेख किया गया है। ढा० जैन ने 
बढ़े ही परिश्रम से यशस्तिकक फी भत्यत समृद्ध और मदत्त्पूण सांस्कृतिक निधि को सुलम 
किया है। पअ्र'थ की शोली विद्व॒तापूण और बोधगम्य है । 


१०४ विश्वमारती पत्रिका 


चपू भारतीय साहित्य को एक विशेष विधा है। इस विधा को परपरा पर्याप्त पुष्ट रही 
है। भमध्ययुग में भनेक चपूकाव्य छिशे गए। सभी चपू काव्यों में एक सामान्य विशेषता मिछती 
है भपने पाण्डित्य के प्ररशन के लिए कदाखित्‌ चपू कार्व्योँ के रचयिता अनेक अप्रचलित दाब्दों 
का प्रयोग करते हैं और अपनी बहुश्रतता का परिचय देने के लिए नाना शास्‍्त्रों की चर्चा करते 
हैं। पह समभो सामग्री प्रामाणिक ही हो--ऐसा विचार करना अ्रमपू्ण होगा ) मध्ययुग के कुछ 
ख॑पुकाव्यों में ऐसे शब्द-प्रयोग मिलते हैं जो अन्य समसामयिक काव्या में नहीं मिलते । निइचय 
हो वे किन्हीं कोशों से लिए गए होंगे । डा० जेन ने यशस्तिलक में प्रयुक्त शब्दों के विषय में 
भपना मत ठीक द्वी स्थिर किया है, “यशल्लिक्क सस्कृत के श्राचीन, अप्रसिद्ध, भ्प्रचछित तथा 
नवीन शब्दों का एक विशिष्ट कोश है” । सोमदेव ने खय भो यह धोषणा को है कि काल 
के कराल व्याल ने जिन शब्दों फो चाट डाला उनका में उद्धार कर रहा हूँ! शास्त्र-समुद्र के 
तल में डबे हुए शब्द-र॒त्नों को निकालकर मैंने जिस बहुमूत्य आभूषण का निर्माण किया है, 
उसे सरखती देवों घारण करे ।” 'डा० जैन ने ऐसे शब्दों को कृति के अत में सूची दी है-- 
भौर शब्दों का संक्षिप्त अर्थ भी दिया है! यहद्द अध्ययन और विस्तृत होता तो भच्छा रहता। 
स'मव दे अन्य चंपू कार्यों से तुलना करने पर कुछ शब्दों के अथ और भी स्पष्ट हो सकते । कुछ 
शब्दों के धथ ज्ञात हैं किन्तु फिर भी पू्ण प्रकाश नहीं डाछा गया है यथा--काकताछ्ठीय 
न्याय का नो अथ दिया है--कौमा ताल पर आकर बेठा और ताल का फल गिरा -- 
उसके अतिरिक्त दूसरा अर्थ भी देना चाहिए था जिसका उल्लेख मद्ठामाष्य तथा पीछे 
सिद्धान्त कोमुदो में मिलता है--“अफस्मात्‌ कोए का आगमन और उसके ऊपर ताछ का 
गिरना तथा उसका मरना! । 

हमें भाशा है डा० जन की कृति का विद्वत्समाज में आदर होगा । 

रामसि ह तोमर 


सूफी-काव्य-धि्मिश---ले० डा० श्याममनोहर पाण्डेय, प्रका“---विनोद पुस्तक मंदिर, आगरा, 
१९६८, पू० सत २४८, मूल्य--६ रुपया । 


पिछले कुछ वर्ष में हिन्दों सुफ़ी-काव्य का अध्ययन भिन्न सिन्न ृष्टिको्णोंसे किया गया है । 
पाउ-संक्षोधनसे लेकर सूफ़ी-काव्यों की बारीकियों, सुफ़ो दशन आदि से संबंधित कुछ अच्छी 
पुस्तक प्रकाशित हुईं हैं। हिंदी सुफ़ी-साहित्य के अध्येताओं में डा० श्याममनोहर पाण्डेय 
का नाम अत्यन्त सुपरिचित है। उनकी थीसिस 'भष्ययुगोन प्रेमाझ्यान एक विस्तृत क्षेत्र को 
अपनाए हुए है । 

उनकी इस नई पुस्तक 'सुफ़ी-काव्य-विमश कौ सीमा, जैसा कि उन्होंने खय भूमिका में 
लिखा है, विशद्‌ नहीं दै। इस पुस्तक में ढा० पाण्डेय ने दाऊद, कुतुबन, जायसी तथा मंकन 
की कृतियों की मद्त्वपूणं समध्याओं की छानबीन की है भौर उनके संबंध में अपने विचार 
प्रकट: किए हैं। यह पुस्तक समय-समय पर प्रकाशित उनके शोध-निरबंधों का सकलन है । 
इस पुस्तक में संकलित अधिकांश निबंध मंक्म की जीवनी, उनके गुद तथा मंकन की एकमात्र 


ग्रंथ समीक्षा १०५ 


उपछज्थ कृति 'मधुमाकती' को लेकर छिले गए हैं। इसमें फोई संदेह नहीं कि पंमन संबंधी 
कुछ तथ्यों को प्रकाश में छाने का जो प्रयास छेखक ने किया है वह स्तुय है। उनके शुरू 
शेख मुहम्मद ग्रौस के संबंध में अधिक जानकारी प्राप्त नहों। लेखक ने बढ़े द्वी सुंदर ढय से 
मंसन की गुरु-संबधी यत्न तन्न बिखरी सूचनाओं का निर्देश किया है। हिन्दी सूफ़ी साहित्य 
में रुचि रखनेवालों के लिये मंमन के संबंध में कुछ अच्छी सामग्री इस पुस्तक में मिल जायगी। 
पुस्तक के अंत में लेखक ने सूफ़ीमत, दर्शन और साहित्य से संबंधित चुनी हुई पुस्तकों की जो 
सूची दी है वह बढ़े काम की है | 
इस पुस्तक में और भी कई विवादास्पद विषयों की चर्चा को गई है : मेरी राय में उन 
विषयों के सबंध में और भी अधिक विचार करने की आवश्यकता थी। उदाहरणखरूप, 
परद्मावत का रचनाकाछू लेखक के मतानुसार १७४० ई० है ( भूमिका, प्रृ० ३ ), इस पर 
नाना श्रकार से विद्वानों ने विचार किया है और अधिक्रांश इस तिथि से सहमत नहीं है । लेखक 
के लिये यह उचित होता कि इन मतों की विवेचना करना और तब किसी परिणाम पर 
पहुँचता । इसी प्रकार उसी प्रृष्ठ पर जायसी की दो गुरु पर'पराओं का भी उल्लेख है। इस 
मत का भी कुछ लोगों ने खडन किया है और जायसी के एक ही ग्रुरु होने की बात मानी है । 
उस मत को भी ध्यान में रखकर अपने मत की पुष्टि करना लेखक के लिये आवश्यक था | 


इस पुस्तक में उन स्थलों पर सबसे अधिक सावधानी बरतने की भाषश्यकता थी जहाँ 
पर छेखफ ने मौलाना दाऊद कृत “चदायन' और कुतुबन कृत 'मगावती' के दो संध्करणों की 
तुलना की है। बहुत से स्थलों पर लेखक ने यद्द स्पष्ट नहीं किया है कि एक सस्‍्करण के पाठ 
से दूसरे संस्करण के पाठ को क्यों वह शुद्ध भौर वंज्ञानिक मानता है। पुस्तक के पृष्ठ 
२८-३१ इस दृष्टि से ध्यान देने योग्य हैं। ४५० ६८ पर “मृगाषती' के संस्करणों की चर्चा 
करते समय भी छेघ्कक ने अपने विचार कुछ इस प्रकार से प्रकट किए हैं जिसे बेज्ञानिक नहीं 
कहा जा सकता । तुलना सबंधी इन अशों को बहुत संतोषप्रद नहीं कहा जा सकता | 

बारहमासा की परपरा और “पदमाधत' शीर्षक निबंध उत्लझेखनीय हैं। नियंध में 
बारहमासों की परंपरा पर सुंदर ढंग से प्रकाश डाला गया है लेकिन लेखक से इस बात की 
दिकायत हो सकती है कि 'फारसी के सुफी प्रेमारूयानों की प्रवुत्तियाँ' , 'मघुमालती में प्रेम 
और दर्शन” तथा “जायसी की प्रेमसाधना” निषधों में सूफ़ियों के दर्शन, भ्रेम और विरह 
संबंधी मतों को समुचित रूप से ध्यान में नहीं रखा गया है। पुस्तक की उपादेयता निश्संदेह 
है। सफ़ी-साहित्य में दचि रखने वालोंके लिये यह पुस्तक अवश्य पठनीय है। 


रामपूजन तिवारी 


संपादकीय 


प्रस्तुत अक के साथ विश्वमारती पत्रिका दसवें वर्ष में प्रवेश कर रही है। हमें प्रसच्ता है 
कि विद्वानों का सहयोग पत्रिका को मिल रहा है तथा अन्य अनेक हमारे शुभेषी पत्रिका की 
सहायता कर रहे हैं। इस सब के होते हुए भी हमें ऐसा अनुभव हो रहा है कि सांस्कृतिक 
और शोधपरक पत्रिकाओं के लिए बातावरण बहुत अलजुकूछ नहीं है। ऐसी पत्रिकाओं के 
ग्राहक सीमित रहते हैं और विज्ञापन से इनकी आमदनी होती नहीं। काग्रज के मूल्य, 
हाकद्रें प्रतिषष बढ़ जाती हैं। इन सब कठिनाइयों के रइते हुए मी इम वातावरण को 
अपने अनुकूल बनाने का प्रयत्न कर रहे हैं और हमें इसमें काफी सफलता मिली है। पत्रिका 
के सामने किसी प्रकार का व्यापारिक दृष्टिकोण नहीं है। प्रतिवर्ष उसपर चार पांच हजार 
रुपये का घाटा रहता है। किन्तु प्रतिषष घाटे की रक्तम में कमी हो रही है, इससे हमें विश्वास है 
कि कुछ बधो में पत्रिका आत्मनिभेर हो सकेगी | पत्रिका को सहयोग देने वाले सभी महानुसावों 
के प्रति हम द्वार्दिक कझतझता प्रकट करते हैं। हमें विश्वास है सभी का सहयोग दमें 
मिलता रहेगा ! 


स्थ० डा० जाकिर हुसेन 


मई ३ को डा० ज़ाकिर हुसैन का असामयिक आकस्मिक निधन द्ोगया | उनके निधन 
का समाचार हतना अभप्रद्याशित था कि सहसा उस पर विश्वास करना कठिन था। जिस 
ससस्‍्कृति, जिन आदशों और नेतिक मूल्यों के वे एक प्रकार से प्रतीक थे--उनका लगता है, 
उनके साथ ही अवसान द्ोगया। उनके रिक्तस्‍्थान की पूरति होना कठिन है। वे महान्‌ 
दिक्षाशास्त्री, कुशल प्रशासक, सहृदय राजनीतिज्ञ और सबसे बढ़ कर एक अनुकरणीय पुरुष थे। 
जिस क्षेत्र में भी उन्होंने काय किया उस पर अपने व्यक्तित्व की ममिट छाप छोडी । और 
जिन लोगों के साथ काम किया उनके विश्वासपात्र रहे। देश विदेश में उच्च शिक्षा प्राप्त 
करके वे सामान्य वेतन पर जामिया मिलिया के निर्माण में छगे रहे। बुनियादी शिक्षा को 
सुसंगठित रूप प्रदान करने के लिए वे महात्मा गांधी जी को अपना पूण सहयोग देते रहे । 
उपकुछपति के रूप में अछीगढ़ विज्वविद्यालय की उन्होंने महत्त्वपूण सेवा की। राज्यपाल के 
पद्‌॒ पर बिहार में रहे, उपराष्ट्रति और अंत में भारत के उच्चतम पद-राष्ट्रपति-को सुशझ्षोमित 
किया । जिस पद पर भी उन्होंने कार्य किया उसकी गरिमा और मर्यादा को उन्होंने भधुण्ण 
ही नहीं रखा भपितु उस पद की गौरव ब्रद्धि की । 


खंपादकोय १०७ 


विश्वमारती के साथ उनका संबंध बहुत घनिष्ठ था। राष्ट्रपति के रुप में वे विश्लमारती 
के परिदर्शक ( विज़िटर ) ये। परिद््शक को हेसियत से उनके यहाँ पधारने की हमारा भाशा 
पूरी नहीं हुईं। जब थे बिहार के राज्यपाल थे तब सन्‌ ६० में वाषिकोत्सव के अवसर पर 
प्रधान अतिथि के रूप में शान्तिनिकेतन पधारे थे और समाबतंन समारोद्द के अवसर पर महत्त्वपूर्ण 
साषण देते हुए जो फट्दा था उसमें शान्तिनिकेतन के प्रति उनकी श्रद्धा की कलक मिलती है । 
भाषण का प्रारम करते हुए उन्होंने कद्दा था, “शान्तिनिकेतन की यात्रा पविश्न स्थान की यात्रा 
है, यह एक सीथेयात्रा है। मुम्ते प्रसचता है कि में अपने जीवन में और एक बार यह यात्रा 
कर सका। और चूकि यह यात्रा विश्वमारती के समावतेन समारोह के अवसर पर हुई है 
यह स्थामाविक है कि हमारी दृष्टि कवि की कल्पना की ओर मुड़े जिसको विश्वमारती में साकार 
रूप देने का प्रयत्न किया जारहा है ।”? 

विज्ञमारती के साथ डा० ज़ाकिर हुसेन का सबंध बहुत पुराना था। विनयमवन 
( प्रशिक्षण विद्यालय ) की परामशदात्री समिति के सदस्य के रूप में सन्‌ १९४८-५० में वे 
कई बार शान्तिनिकेतन आए थे। वे गमीर स्वसाब के व्यक्ति थे तथापि बड़े विनोदी भी थे । 
बगाल की छोटी छोटी गायों को दूरसे देखकर उन्होंने एकबार क॒द्दा कि यहाँ की बकरियाँ 
काफ़ी बडी होती हैं।” जब छोगों ने कद्दा कि ये बकरियाँ नहीं--गाएँ हैं--तो मुस्कराने 
लगे । शिष्टता की वे ग्रतिमूति थे। एकबार शिक्षा के संबध में वार्तालाप हो रहा था। 
डा० नीलरतन धर की किसी बात का डा० साहब समथंन नहीं कर पा रहे थे तो भद्यत 
शिश्टतापूवंक बोडे कि डा० घर की बात को काठना मेरे लिए कठिन है ( भाई हेट दु 
कण्ट्रेडिकट ढा० घर ) किन्तु में सहमत नहीं हैँ । दिक्षाशास्त्री के रूप में उनका हृदय विशाल 
था। एक चर्चा में उन्होंने विद्वानों से कहा था कि सामान्य छोयों के लिए विद्वानों को 
सरछमाषा तथा सद्दज होली में उच्चज्ञान उपलब्ध करना चाहिए। श्वय' उन्होंने इस दिशा में प्रयत्न 
किया था ! उनका निमंल चरित्र अनुकरणीय है। उनके उच्चादश हमें सदा प्रेरणा प्रदान करते 
रहेंगे। इम भद्यत श्रद्धापूवक उनका स्मरण करते हुए विनम्न श्रद्धार्जक्त अर्पित करते हैं ।. 


गांधी शती विशेषांक 


महात्मा गान्धी जन्म शताब्दी के उपलबक््य में विश्वभारती पत्रिका का एक 
विशेषांक प्रकाशित फरने का निश्चय किया गया है! पत्रिका के खण्ड १० का 
दूसरा अ'क महात्मा गान्धी जन्मशतो विशे्षाक के रूप में निकलेगा। महात्मा 
गान्धी और गुरुदेध रघोन्द्रनाथ ठाकुर में घनिष्ठ मित्रता थी। अनेक महत्त्वपूर्ण 
प्रश्नों पर दोनों महापुरुषों में मतभेद रहते हुए भी एक दूसरे के प्रति अनुपम 
सौहाद था| दक्षिण अफ्रोका से पहली बार जब भद्दात्माजी अपने फिनिक्स 
आश्रम के छात्रों फो लेकर भारत लोटे थे तो शान्तिनिकेतन ही आए थे। 
फिर गुरुदेध के जीवनकाल में महात्माजी अनेक बार शान्तिनिकितन आए और 
शुरुदेव के देहाचसान के बाद उनके पिद्यालय का मद्दात्माज़ी ने ध्यान रखा। 
शुरुदेव के बड़े भाई द्विजेन्द्रनाथ ठाकुर से भी महात्माजो का प्रगाढ़ परिचय था। 
इस अ'क में इन महापुरुषों को मित्रता तथा उनके बाच हुए पत्राचार का पूरा 
प्रामाणिक विधरण रहेगा । इसफे अतिरिक्त अनेक चिद्ठानों के लेख तथा प्रसिद्ध 
कलाकारों के सिन्न रहेंगे। पृष्ठ संख्या साधारण अक से अधिक रहेगी। 
पिशेषांक फा सूल्य बारह रुपये होगा । अंक सोमित खसख्या में छपेगा। अत, 
क्रयेच्छु सज्जन शीघ्र सूचित करें । इकतीख अक्टूबर तक पत्रिका के प्राहक 
बनने वालों को अंक टसी घूल्य में मिलेगा । 


“-राभसिंह तोमर 





्ा बिहार शुगर मिल्‍्स लिमिटेड 


कार्याकप --- 
इण्डिया एक्सचेज 


फलकत्ता-- १ 


नरईपुर 
( चस्पारन ) 


उत्कृष्ट चीनी के उत्पादक 


विश्वभारतों पत्रिका 








ये किक. वेद्नाथ च्यवनप्राश के सेवन से 
गे फैफडों के विकार, कफ, सांसी, 
चकछ (वास, (दमा), शारोरिक और मानसिक 
99 दुर्वलता, रक्तहीनता, कैल्शियम की कमी, स्वर-भग, 
मन्दाग्नि, अम्लपित्त, कष्जियत आदि रोगो में 
तत्काल और आशज्ञातीत लाभ होता है। 


लैतानाओ यह बचपन जवानी और 
/८ बुढ़ापे में सब के लिये सदा 
सेवनीय रसायन है। 


सअषटवर्गयुक्त 


67» देशी दवाओं का सब से बडा और विशवासी कारखाना 
२; बकैहानाओआ आयुर्वेद भवन प्राइवेट लि० 


थी. कलकत्ता पटना भाँसी नागपुर इलाहबाव 











छ््जं के सांस्कतिक, 


आर्थिक उत्थान में लगे 
खसभो रचनात्मक कार्यकर्ताओं को 


हमारा 


हादिक अभिनंदन 
सत्संग मंडल 
कृष्णनगर, अंबाह, मध्य प्रदेश 





विश्वभारती पन्निका 
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सूचना 


ड पत्रिका के धर्ष ३, ७, ५, ६, ७, ८ कौर ६ के अंक उपलब्ध हैं । 

प्राप्ति के लिए व्यपष्यापक, विश्वभारती पात्रिका, हिंदी भवन, शान्तिनिकेतन 

से पत्र-ब्यवहार कर । अ'फ पुस्तकालयों, तथा शोधाथियों के लिए महत्त्वपृ्ण हैं। 
प्रत्येक घ्ष के चारों अकों का घूल्य ८)०० रु० है। 





विश्वमारती पत्रिका 


